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Resumen 
Las sociedades prehispánicas tardías que habitaron las vertientes del Alto-medio y 
medio-bajo Río Magdalena hasta los albores de la invasión europea (Siglo XVI), tuvieron 
una percepción de la corporalidad humana, vinculada  a los objetos y a los artefactos. 
Cuerpo y artefactos funcionaron más o menos de la misma forma, pues fueron tratados 
por los prehispánicos como un recipiente: contendor, contenido y continente. La 
descripción plástica de los cuerpos modelados en arcilla sobre el casquete de las urnas 
funerarias del Rio Magdalena, sugieren una espacialidad figurativa, donde las diferentes 
identidades que los acompañan, evidencian las potencialidades agentivas de la 
corporalidad, en el marco de una ontología de captación hibrida.  El cuerpo chamanizado 
era un cuerpo de devenires multiples, que variaba  de apariencia de la misma forma que 
si  se tratara de cambiar  de “traje”. Porque consiste en el cambio  de posición entre el 
soma (forma referente) y el sema (significado), que inserta en la percepción del cuerpo 
prehispánico, cierto monismo, si se quiere filosófico. 
 
Palabras claves 
Río Magdalena, cuerpo, urnas funerarias, figura humana, actantes, historia, arqueología, 
bioantropología, sociedades prehispánicas, ciencias sociales, historia general de América 
del Sur.  
 
 
Abstract: 
The late pre-Hispanic societies inhabiting the slopes of the Alto-median and Middle 
Magdalena river until the dawn of the European invasion (16th century), had a perception 
of human physicality, linked to the objects and artifacts. Body and artifacts ran more or 
less in the same way, because they were treated by the pre-Hispanic as a container: 
container, content and continent. Description plastic bodies modeled in clay on the cover 
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of the funeral urns of the Magdalena river, they suggest a figurative spatiality, where 
different identities that accompany them, reveal the agentivas potential of physicality, in 
the framework of an ontology of catchment hybrid.  Chamanizado body was a body of 
becomings multiple, varying in appearance in the same way as if it were the change of 
"costume". Because it consists change of position between the soma (reference form) 
and the sema (meaning), to insert in the perception of the prehispanic body, true monism, 
whether philosophical. 
 
 
 
Key Words 
Rio Magdalena, body, funeral urns, human figure, actants, history, archaeology, 
bioanthropology, pre-Hispanic societies, social sciences, General history of South 
America.
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Introducción 
El carácter arqueológico de la corporalidad 
prehispánica 
 
La presente investigación aborda desde la antropología las percepciones prehispánicas 
alrededor del cuerpo humano, partiendo del análisis e interpretación de un grupo de 
figuras humanas en cerámica, elaboradas sobre los casquetes (tapas) de urnas 
funerarias, procedentes de los valles alto y medio del Río Magdalena del periodo reciente 
(Siglos VI d.C hasta el siglo XVI). A partir de estas evidencias arqueológicas, a lo largo 
del trabajo se tratan de presentar el sentido, los significados y los usos agentivos (Gell 
1998), que individuos y grupos  prehispánicos de las dos vertientes del Río Magdalena, 
hicieron de la corporalidad durante el periodo reciente (tardío) antes e incluso durante la 
invasión europea del siglo XVI  (ver Figura 1).  
Figura 1: Figura humana sobre casquete (tapa)1. 
            
                                                 
1
 Figura humana sobre casquete (tapa) de urna funeraria del “periodo reciente”, procedente de la 
región de “Ocaña” Santander. 900 d.C. a 1.600 d.C. Museo “Márquez de San Jorge” (MUSA). 
Fuente: Fotografía. Archivo de Alejandro Sandoval, 2013. 
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Importante aclarar que la descripción plástica de los cuerpos modelados en arcilla sobre 
el casquete de las urnas funerarias del Rio Magdalena, permiten intuir un lugar y una 
espacialidad del cuerpo humano, donde los géneros y las diferentes identidades que los 
acompañan, evidencian las potencialidades agentivas de los mismos en el marco de una 
ontología hibrida; es decir,  devenires no causales del ser,  diferenciados  de las 
modalidades del “ser” y un “deber ser”, propio de la tradición de occidente. Más bien se 
trata de otras  maneras flexibles de agenciar  las habilidades del  poder hacer de la 
corporalidad humana.   
 
Una hipótesis central se desplaza a lo largo de esta tesis y hace referencia al cuerpo 
prehispánico como artefacto. Durante ese momento del “periodo reciente”, los 
artefactos funcionaban de la misma manera que los cuerpos, de igual forma que los 
cuerpos eran como artefactos. Estas percepciones tanto de los artefactos como de la 
corporalidad humana, presentan una perspectiva o visión situada espacial y 
temporalmente por las sociedades prehispánicas que habitaron las dos vertientes (alta –
media y media-baja) del Río Magdalena. De esta manera individuos y objetos materiales 
comparten  los mismos referentes primordiales,  lo que permitiría articularlos en un 
mismo cuadro simbólico de fabricación.  
 
Esta imagen de la corporalidad humana agenciada por una jerarquía social que 
administraba las “borracheras” o el “mareo”,-chamánica  y guerrera-, exhibía poder y 
ponía a circular información sobre el control que tenían de los territorios, los paisajes y 
los recursos,  compitiendo con otras similares que así mismo también se mostraban  
controlando sus propios territorios y paisajes. De esta manera se reiteran a lo largo del 
Río las mismas pautas de conmemoración  de los ancestros y  de los muertos por parte 
de los parientes vivos. 
El control de las áreas secas (lomas), y húmedas de las terrazas aluviales inundables y 
de ciénagas formadas por el Río, facilitó unas dinámicas culturales “anfibias” atravesadas 
por un complejo sentido de territorialización, lo que permitió a las jerarquías sociales-y 
entre ellos a los chamanes o “mohanes”-, afirmarse  como micro poderes locales e 
incluso regionales y a diferenciarse unos de otros,  así como frente a otros pobladores de 
sectores de las dos vertientes del Río, jerarquizando espacios de convergencia social 
como los sitios dedicados al enterramiento y conmemoración de los muertos -
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monumentos con petroglifos, por ejemplo-, y de agregación social como poblados (o 
“palenques”) dentro de un marco de rivalidades políticas  a escala regional. Justamente 
lo que llevó a que los cronistas europeos de la “conquista” explicaran tales conflictos 
como rivalidades entre diferentes etnias, cuando más bien se trató de rivalidades 
políticas entre grupos emparentados génica, lingüística  y culturalmente.   
 
En el imaginario del siglo XVI tanto de los habitantes originarios del altiplano como de los 
invasores  europeos, -en aspectos relacionados con el clima, la vegetación, la fauna y 
sus habitantes- condujeron a la formación de una visión amañada sobre las vertientes 
cálidas del Río Magdalena, como paisaje poblado por  antropófagos y  salvajes; la 
denominación “panche” fue ante todo una construcción moral, para barbarizar a todos los 
pueblos que al momento del contacto habitaban las tierras bajas del Río Magdalena. 
Imaginario que predominó durante toda la Colonia, la República, e incluso hasta hoy día, 
en que el mote “calentano” se sigue empleando como expresión peyorativa para las 
gentes del Río. Este imaginario no solamente se constituyó en un prejuicio moral, 
también se convirtió en un obstáculo ontológico y epistémico para abordar la 
comprensión del Río y de sus pobladores.   
 
En este trabajo se pretende mostrar que fue la conmemoración de los parientes muertos 
y de los ancestros el dispositivo socio-cultural y político que permitió la configuración de 
territorios y de paisajes, al mismo tiempo que  la percepción del cuerpo como un 
artefacto, pues fue en torno a la conmemoración de los muertos, atravesada por un fuerte 
sentido animista y vitalista, el que llevó a cabo la producción de los cuerpos y del hábitat, 
así como el manejo del entorno, y la materialización de las sensibilidades. 
 
El animismo no solo era una manera de ver y de entender, también era la actividad 
mediante la cual se reiteraba una relación particular con el mundo. La presencia de 
animales acompañando a la figura de hombres sentados sobre los casquetes de las 
urnas funerarias, permiten intuir que se trataba de entidades protectoras espirituales, a 
semejanza de los  “nuchus”2que operaban como el alter ego de los individuos. En este 
                                                 
2
Según Girard, “…Hay nuchus que están decorados con figuras geométricas, entre otras, la cruz 
que lucen en el pecho. En cuanto al Mito de origen, antiguamente los nuchus  eran ocho personas 
como nosotros y habitaban el cielo. Realizaron grandes hazañas y sostenían encarnizados 
combates contra los seres malignos disfrazados de animales, pero siempre los vendaban. El 
héroe o personaje principal del grupo era el octavo que se convirtió en el planeta Venus; este era 
el más poderoso. Mis citados informantes insisten en la belleza del héroe mítico, el octavo de la 
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sentido, tanto los humanos como los no humanos estarían dotados de una interioridad 
idéntica, de manera que las formulas culturales que normatizan a los humanos, serían 
semejantes en animales, plantas y otras existencias (Descola 2005: 189-199).  
 
Esa interioridad contenedora tiene como trasfondo cierto antropomorfismo por el cual 
todo ha sido humanizado, al punto que existiría cierta unidad de espíritu, pero con 
diversidad de cuerpos entre humanos, animales y plantas (Descola 2005: 351), a partir 
de distintas estrategias de aprendizaje del entorno, lo cual conduciría a diferentes puntos 
de vista sobre el Mundo (Viveiros de Castro, 2002:   347). 
 
Aquí apelamos a las actualizaciones que Philippe Descola hace del “animismo” (Descola 
2004 a, 2004 b, 2005, 2012); de igual forma tomamos prestadas algunas ideas del 
perspectivismo amerindio en clave de Viveiros de Castro  ( 1986, 2001 a, 2002 a, 2002 b, 
2002 c, 2004 a,  2006 , 2008, 2010), para insistir en  la premisa que todos los seres ven 
el mundo de la misma manera, pero que lo que cambia es el mundo que ellos ven (2005: 
378-379). Entendemos que el responsable de ello es la corporalidad, pues el punto de 
vista o la visión dependen  precisamente del cuerpo y  no del espíritu. Así para Descola, 
el cuerpo, no alude a lo  fisiológico exclusivamente, sino por el contrario a los hábitos 
(Descola 2005, 2012); de manera que el cuerpo es por excelencia el lugar de 
socialización y de aprendizaje de la alteridad, por eso comportarse como animal equivale 
a animalizarse (Descola 2005: 380). 
 
En este orden de ideas,  adoptamos los "modos de identificación "que en consecuencia 
son cuatro  tipos de ontologías propuestos por Descola (2005, 2012), y que 
invariantemente los humanos, según él, han desarrollado en diferentes momentos y 
lugares: el naturalismo, el animismo, el totemismo y el analogismo. Modos que en el caso 
estudiado de las urnas funerarias del Río Magdalena, lo mismo que de las sociedades 
prehispánicas que habitaron la región durante y antes del siglo XVI, no encajan 
estrictamente, con laque consideramos cosmovisión de los hacedores de urnas 
funerarias del Río Magdalena. Por lo que más bien hemos tratado de categorizar dentro 
                                                                                                                                                   
serie es muy hermoso: tenía una nariz aguileña, en contraste con la de su abuela que era chata. 
La nariz larga y afilada no sólo es un atributo de belleza, sino también de gran sabiduría y de 
muchas cualidades más. Belleza y sabiduría son virtudes asociadas en el concepto del hombre 
cuna, como en el del maya…” Raphael Girard “Historia de las civilizaciones Antiguas de América. 
Desde sus orígenes”. Tomo II. Ediciones Istmo. Madrid, 1976. p. 1101 
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de los modos  de identificación  del Río,  una modalidad de rasgos híbridos, de ahí que 
empleemos la figura del “recipiente”: contenedor, contenido y continente, como 
modalidad sintética de identificación ontológica.  
 
El concepto de “recipiente” conforma un conjunto  o  sistema de distribución de 
propiedades y de atributos. De manera que el recipiente como real existente y real 
posible, posee unas propiedades otorgadas por los humanos, propiedades que pueden 
extenderse a otras identidades vivas no humanas, inermes, visibles e invisibles. Así, la 
cosmología justamente sería el producto de esa distribución de propiedades incluyentes 
y contenidas, una organización del mundo dentro de la cual los "existentes" mantienen 
cierto tipo de relación entre ellos mismos, y con otros que a la vez, también se 
encuentran incluidos y distribuidos, como en una suerte de juego de “muñecas rusas” 
(“Matruskas”), que funcionan en los dos sentidos, desde adentro hacia afuera y 
viceversa. 
 
Esta manera de funcionar  del “recipiente” permite reconocer que en la interioridad 
continente   se esconde una interioridad cognitiva, afectiva y social semejante en todos 
los existentes (humanos y no humanos). Y lo percibido de los otros no humanos sería  
una ilusión de los sentidos. Sin embargo, la materia contenida con sus propiedades 
intrínsecas, o de contenedor con las propiedades extrínsecas, no definen en últimas  al 
existente,  de tal manera que sería más   por las relaciones que mantienen entre sí; es 
decir, por las posiciones que ocupan en un sistema fluido  de interacciones. Por eso el 
cuerpo del humano se mezcla y combina aparentemente con el del animal, así,  la 
fisicalidad de humano no es garantía de humanidad. Pues en la categoría de gente se 
incluirán también, todas aquellas identidades con las que se entra en estrecha relación, -
por ejemplo el cultivador de yuca- vera en esta raíz a una persona con la que se 
mantienen relaciones de reciprocidad; el cazador verá en el animal que será su presa, a 
una persona con la cual mantiene un tipo de relación vital y existencial por y desde 
siempre. 
 
En tanto “aparecer” (devenir) con cuerpo de humano no es garantía de humanidad. Esto 
permitió redefinir la percepción que teníamos del cuerpo prehispánico con relación 
exclusivamente  a los aspectos somáticos, morfológicos y fisiológicos, por lo que 
finalmente entendimos que el cuerpo humano era entonces un momento más en la 
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fisicalidad prehispánica, pero que no era este aspecto  el que consumía totalmente la 
existencia-cuerpo, pues había otros momentos por los cuales atravesaba el cuerpo y de  
donde podía desprenderse el existente humano. Por el contrario, también el convertirse 
en un lugar para intervenciones y montajes (performativos) de diferentes entidades y de 
seres trans-específicos como los chamanes, capaces de adoptar la perspectiva de otras 
clases de entidades. Esto despliega la posibilidad  que los hombres, los animales, las 
plantas y los espíritus se transporten de uno a otro ámbito para actuar sobre las 
alteridades mediante diversas formas de aparecer (devenir). 
 
Un buen ejemplo lo constituye, “el chamanismo amazónico” entendido como la habilidad 
manifestada por ciertos individuos de cruzar deliberadamente las barreras corporales y 
adoptar la perspectiva de subjetividades  alo-específicas, a fin de administrar las 
relaciones entre éstas y los humanos” (Viveiros de Castro 2002: 358). Los devenires, con 
el manifiesto devenir animal de los chamanes, implica el cambio de una especie de 
ropaje mediante el cual se puede ingresar a diferentes mundos: aéreos, acuáticos, 
subterráneos, etc. Lo cual permite al individuo adaptarse a un medio diferente y funcionar 
como un ser de la especie en la que se busca devenir (Descola 2005: 394). 
 
La fisicalidad aunque puede constituir un límite aparente de la corporalidad, puede ser 
modificada mediante determinados hábitos del individuo, pues el cuerpo hace lo que el 
sujeto aprende, de modo que  metamorfosearse en otro no consiste en  una impostura o 
en disfrazarse de un otro, sino el estado “culminante de una relación en la que cada uno, 
modificando la posición de observación que su fisicalidad original le impone, se obliga a 
coincidir con la perspectiva bajo la cual él piensa que el otro se ve a sí mismo” (Descola 
2005: 195-196). 
 
Una evidencia ejemplar  de la idea que la humanidad es constitutiva de los diferentes 
seres del mundo, es que algunas de las urnas localizadas en el Río Magdalena, 
presentan las características de identidades zoo-antropomorfas (ver Figura 1),de modo 
que tanto la ‘interioridad’ (Sema) como la ‘fisicalidad’ (Soma), no poseen límites muy 
precisos en la simbología del Río Magdalena, es decir que, así como lo animal es 
susceptible de contener cierta humanidad, también el hombre está dotado de un animal 
interior (Ver figuras: 2, 3 y 4). 
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Figura 2: Figura de felino3 
 
 
 
 
 
Figura 3: Figura de humana4 
 
 
 
 
                                                 
3
 “Figura de felino” sobre casquete de urna funeraria con fisicalidad ambigua. Urna procedente del 
Río la Miel (Caldas). 
4
 “Figura de humana” parada  sobre casquete de urna, procedente del Río La Miel (Caldas). 
Exteriorizando la animalidad en los dedos de los pies. 
Ceramotéca Nacional. Fuente: Fotografía. Archivo Enrique Bautista Quijano. 2011. 
Ceramotéca Nacional. Fuente: Fotografía. Archivo Enrique Bautista. 2011 
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Figura 4: Casquete de urna procedente del Río la Miel (Caldas)5. 
 
 
 
 
 
 
 
Es decir, no solamente se trata de  resaltar las percepciones y conceptos -si es adecuada 
la expresión- de los pobladores prehispánicos alrededor del cuerpo en las vertientes del 
medio Magdalena, sino también reseñar las sensibilidades (estéticas) producidas en 
contextos de gran complejidad social y cultural. Cuando hablamos de “complejidad” no 
estamos acudiendo al sentido “procesualista” del término, pues si bien no desconocemos 
que las diferentes  “construcciones” sobre el cuerpo y la corporalidad  de una o de otra 
manera, tienen  que ver con la dinámica histórica particular de cada grupo,-entre otras 
cosas con el manejo y el control de los recursos, el manejo de las relaciones políticas 
internas y con otras colectividades, la estabilización de la escala de población y otros 
tantos problemas para resolver la cotidianidad de la supervivencia-,intuimos también que 
hubo una dimensión liminal del cuerpo para actuar en las esferas inter humana e 
intersocial de las colectividades humanas y no humanas. 
 
Aunque aún no se ha realizado un balance sistemático de la relación entre lugares con 
urnas funerarias -con figuras humanas en los casquetes- densidades y frecuencias de 
ocupación,  sería conveniente explicar por qué la recurrencia diferencial de urnas a lo 
largo del río, donde no son predominantes por ejemplo, las que tienden a cierto grado de 
realismo -proximidad entre la expresión plástica y el modelo-fisonómico -las de la región 
                                                 
5
 Destalle de la exteriorización de los dedos de batracio tanto del individuo sentado, como de los 
soportes del “banco ritual”. 
Ceramotéca Nacional. Fuente: Fotografía. Archivo Enrique Bautista Q. 2011. 
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de Ocaña y “Mosquito”-y por el contrario más bien, hay una ligera tendencia de mayor 
número de ejemplares “compuestos” –(combinación de rasgos realistas con 
esquematizaciones), como en “Río Guarinó” (Tolima –Caldas),“Rio La Miel” (Caldas), 
“Puerto Serviez” (Santander), “Puerto Salgar” (“Colorados”-Cundinamarca), seguidas de 
las esquemáticas (Guamo, Girardot, Ricaurte) con los característicos ejemplares de 
“Tamalameque” (Cesar); características sin motivos humanos y animales, como por 
ejemplo los de “Río Carare” (Santander). 
 
Hasta el presente no contamos con evaluaciones sistemáticas del contenido óseo de las 
urnas, en términos de la distribución y colocación de los restos, si se trata de restos 
humanos, de animales,  de ambos, de infantes (niños y niñas), de adultos (hombres y 
mujeres), de jerarquías o personajes de prestigio (Guerreros,  chamanes, elites, 
comerciantes, etc.), de mezclas aleatorias de restos, o de algunas partes de cuerpos 
incompletos.  
 
Es así como desde aproximadamente el siglo VII d.C, hasta el siglo XVI d.C., las 
vertientes del Medio Magdalena fueron testigo de procesos históricos y sociales 
desiguales, con  diversidad de unidades y de colectivos sociales, que optaron también 
por distintas formas de producir la vida material,  las cuales no transformaron de manera 
traumática el entorno y los paisajes de estas tierras bajas ecuatoriales, pese a vivir en 
permanente forcejeo por el acceso y control a los recursos, como dan cuenta de ello las 
diferentes crónicas de conquista (Oviedo 1851, Aguado 1956, Simón 1985, Castellanos 
1955).Aunque se trataba de sociedades diferenciadas y diversificadas espacialmente, 
tuvieron la  capacidad de tramitar, lo mismo que de agenciar una sociabilidad basada, en 
sumar y más bien no restar la alteridad, tanto con humanos como con no humanos.   
 
Por otro lado, si se puede hablar de un modo de “vida en común”, era porque estaba 
de por medio una concepción vitalista de la existencia, que debía reafirmarse, reiterarse 
en conmemoraciones y rituales lo mismo que visibilizarse en la corporalidad. Un plano de 
consistencia de las colectividades, que no puede simplificarse en explicaciones entre 
centro y periferia, en las prácticas  de intercambio o de  dependencia respecto a un foco 
de irradiación cultural, tampoco puede desde una idea de cambio o de permanencia 
gracias al impacto de invasiones o a la propagación espacial y temporal de un hábito o 
una técnica. Se trata más bien pues, de la circulación y el intercambio continuo de 
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diferentes visiones y perspectivas para ser y para estar en el Mundo, “intercambio de 
intercambios, metamorfosis de metamorfosis, punto de vista sobre punto de vista, es 
decir: devenir” (Viveiros de Castro 2010,  242), metamorfosis de la cual dará cuenta el 
cuerpo prehispánico en las tierras bajas del Río Magdalena, para  “devenir-otro". 
 
Esa condición rizomática de “devenir-otro”  que la verticalidad del  enfoque histórico-
cultural esquiva por su explicación normativa de la vida y la historia prehispánica en el 
Río Magdalena (Reichel-Dusan 1943-1944; Reichel-Dusan 1986;  Duque 1963; Herrera 
de Turbay 1975; Perdomo 1975;  Otero 1976;  Correal 1977,  1986 a, 1986 b, 1990, 
1992,  1993; Castaño y Dávila 1984: Castaño 1985;  Herrera; Cardale 1988; Cadavid 
1989;Hernández C 1989, Llanos 1987, 1991, 1992;  López;  Cifuentes 1991; 1993; López 
1989, 1991, 1991 b, 1992, 1995; López y Botero 1993, López y Mendoza 1994, López y 
Nieto 1994;Cooke 1993, Gómez 1996, Gómez y Hernández 1997, Llanos y Gutiérrez 
2002), otro tanto se nutre de  los  migracionistas  y defensores de las “invasiones 
caribes”, con su componente de homogeneidad cultural, quienes difícilmente podrán 
asumir por su apego a la criticidad y dogmatismo,  la plena comprensión de las tesis de 
Paul Rivet  (Rivet 1943-1944;Romero 1995, 1987; Castaño 1987; Rivera 1996). 
 
Situación que desde luego tampoco encuentran pertinente, los difusionistas con su 
imperativo categórico de explicar los fenómenos  culturales desde la propagación de la 
invención e innovación técnica (Burcher 1985, Mendoza y Quiazua 1990; Gómez L 1990; 
Peña 1991; Castaño 1992, Cifuentes 1994;Correcha 1996,  Chacin 1993-1994, Romero 
1986; Ruiz 1994) y menos aún, las cómodas y fáciles fórmulas que reducen la vida social 
al acceso diferencial de excedentes y recursos, a la jerarquización social, a la 
aplicaciones mecanicista de ciertas sociológicas para ver asimetrías sociales donde muy 
posiblemente no las hubo, como aún lo sostienen  los defensores de la  “Complejidad 
Social”,  convertidos -parecería ser-, en buscadores de cacicazgos  para llenar de 
contenido “la complejidad social” (Drenan 1985, 1987,  1991, 1992, 1993; Langebaeck 
1993, 1995 a, 1995 b, 1996 b; Gnecco, 1995c; 1997, Flórez 1998, Rodríguez 2002). 
 
Tampoco podemos esperar mucho de quienes aspiran a explicar la historia, la sociedad y 
la cultura de los pueblos prehispánicos desde modelamientos que sustentados en 
principios “homeostáticos” pretenden relacionar  demografía e incremento productivo a 
partir del muestreo de suelos antropogénicos en el valle cálido del Magdalena, para así 
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explicar la baja densidad poblacional por culpa del cultivo de tubérculos como la yuca, 
por ejemplo, y de esta manera atrapar la definición de  condiciones y variables como una 
formula universal para las tierras bajas, cuando ello dependería de muchas otras 
variables (Carneiro 1981, Cavallier 1995, Cavallier et al 1995, Cavallier et al 1991; Mora 
et al 1990; Raymond y Oyuela 1994; Oyuela1986, 1996). 
 
 
En el trasfondo de la discusión sobre las problemáticas arqueológicas asociadas al alto- 
medio y medio-bajo Magdalena, lo que tenemos es la tensión entre dos bloques fuertes 
de posturas: una que podemos señalar de “empiristas-racionalistas”, expresión que no 
demerita por cierto la calidad técnica e instrumental de sus trabajos y que representa 
más bien la vocación por una arqueología “bien hecha” desde el dominio riguroso del 
oficio y de la técnica (extractiva, de excavación y clasificación), que precisamente por su 
carácter “normativo”, desecha la argumentación y explicitación conceptual y categorial 
(no porque no la conozcan o no se encuentren capacitados para hacerlo), debido 
precisamente a que se corresponde con un programa  fundamentado en la analogía 
simple, epistemológica y metodológicamente ha preestablecido  los referentes 
cronológicos y espaciales, a la manera de un gran protocolo, contra el cual medir y 
evaluar el carácter inductivo de sus observaciones. Representa el esfuerzo por armonizar 
la metodología de las ciencias naturales (taxonomías, clasificaciones, etc.) con las 
“humanidades y las letras”. Tildada de acrítica, e incluso de ingenua (Flórez 1998), esta 
tendencia a diferencia del otro bloque la de los “positivistas  lógicos y racionalistas 
críticos” influidos -aunque muchos de ellos no lo sepan- por el cognitivismo del “Circulo 
de Viena” -con Wittgenstein y su “Tractatus lógico-philosophicus” a la cabeza”-, ellos, los 
“empiristas-racionalistas”, apelan a la escenificación de su voluntad de “verdad” científica, 
en los contestos arqueológicos que estudian. 
 
De esta forma, los seguidores del positivismo lógico con una acendrado sentido de la 
búsqueda de “verdad científica” y de querer mostrar dónde se encuentra lo 
“contradictorio” y lo “falso”, se han autoproclamado  los depositarios de conceptos y de 
categorías analíticas “políticamente correctas” para hacer arqueología. Así mismo, y en 
honor a ser quienes “conocen” la naturaleza del “significado” en el ejercicio racional, 
cuentan con la “más óptima” representación lógica del pasado, en términos cronológicos 
y  espaciales, que los capacita para enunciar proposiciones con el debido significado y 
12                                                               Soma y Sema del cuerpo prehispánico. 
 
función de verdad (con dominio de las proposiciones elementales), para formular  
“preguntas” inteligentes y resolver genuinas “problemáticas arqueológicas” (Gandara 
1980; Cárdenas 1987; Langebaek, 1993, 1995b, 1996b,  2000, 2001, 2002; Castañeda y 
Vollet 2001; Cavallier et al, 1991; Gnecco 1995, 1999;  Mora y Flórez 1997;  Flórez 1998, 
2000, 2001; Mora 2000). De manera que el desprecio hacia los defensores del oficio y de 
la técnica arqueológica, es recurrente y refleja en sus críticas a los “tiestologos”, al 
tildarlos de operar sin aparato crítico y conceptual previo, una crítica aún no despojada 
de colonialidad intelectual y política.  
 
A estos reparos no escapan los “marxistas analíticos” que alejados de la “vida real”, 
abrevan de las mismas fuentes del saber y del pensamiento dual, con una mística 
wittgensteiniana altiplánica,  de ruana y de camándula. Estas visiones pues, entre 
ilustradas y empiristas (parciales e incompletas) y otras más elaboradas y “críticas” 
(también parciales e incompletas), independientemente de las metodologías, recursos y 
técnicas empleadas, poco invitan  a pensar en nuevos problemas arqueológicos para el 
Valle cálido del Río Magdalena, menos aún, en maneras más refrescadas de mirar el 
pasado y particularmente al cuerpo prehispánico, como problema antropológico e 
histórico. De no ser así, parecería entonces que en un corto plazo, tendremos que 
sucumbir ante la tentación de la “arqueología como acción colectiva”, como espectáculo, 
como performance, pues parece que será la moda arqueológica poscolonial  de la 
segunda década del siglo XXI.   
 
 
Por lo anterior, la otra  sospecha que atraviesa esta monografía es que los discursos 
arqueológicos de los dos bloques antes mencionados, son producidos alrededor de 
problemáticas ajenas al cuerpo y a la corporalidad prehispánica,  pero  han impuesto de 
todas maneras  durante más de cinco (5) décadas, un orden de la mirada prejuiciada -
para ver y explicar-problemáticas puntuales alrededor del  cuerpo prehispánico. Un modo 
de ver la  corporalidad y el paisaje  funcionales   al propósito de legitimar, naturalizar y 
establecer un canon arqueológico para abordar las problemáticas arqueológicas del Río; 
refrendar intereses discursivos, sobre las urnas, lo funerario y la muerte; que finalmente 
es sostener los parámetros académicos tradicionales  para pensar la vida. Intereses que 
hoy lamentablemente están fundados en la rapiña económica que suscita la llamada  
“arqueología por contrato”, para la que parecería que pensar, es un “problema” 
demasiado incomodo. 
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Por tanto, a través de la imagen de un cuerpo patológico y en su lado extremo el cuerpo 
cosmético, que en el caso de los prehispánicos continúa siendo reducido al tema de la  
“representación” o a su exhibición como hecho estético (Uribe E 2010; Uribe M 2010), se 
ha pretendido promover un orden estético sobre el cuerpo prehispánico que a la vez es 
ambiental, socio-económico y político, el cual legitimaría cierta hegemonía exhibicionista 
del fenómeno corporal, por parte de los interesados en la museografía y la 
patrimonialización del cuerpo prehispánico, lo mismo que sus contextos  y demás 
artefactos al margen de las apropiaciones, re significaciones  y reclamaciones que 
puedan hacer hoy los pueblos originarios.  
 
Pese a los discursos post procesuales que han tratado de ir más allá de los datos 
facticos, la mirada sobre el cuerpo prehispánico no ha sobrepasado el análisis de restos 
óseos y de la dentición, bien sea para el abordaje de temas relacionados con salud, 
enfermedad y fitolitos y con el propósito de establecer dietas alimenticias y manipulación 
de cultíjenos. Aunque esto puede ser muy válido, con excepción de los trabajos de los 
esposos Reichel-Dolmatoff-Dusan (1943-1944, Reichell-Dolmatoff 1986) y el ya clásico 
(por su aporte)  trabajo de Roberto Pineda sobre las urnas funerarias, el chamanismo y 
los banquitos de taumaturgos (1987, 1992, 1994).A parte de los mencionados, son 
prácticamente inexistentes los trabajos centrados en el cuerpo prehispánico del Medio 
Magdalena. La mayoría de los trabajos reiteran o matizan lo propuesto por Reichel-
Dolmatoff  y Dusan (1943-1944, 1986), al punto de no proponer nada nuevo sobre las 
urnas, ya que se restringen a los aspectos formales del cuerpo  (Herrera y Londoño 
1975; Castaño y Dávila 1984, López 1988, 1991 a; Cadavid 1989,  Castaño 1992, 1975; 
1997, Piazzini 2000, 2004). 
 
En este contexto, las figuras humanas y no humanas modeladas sobre los casquetes de 
las urnas funerarias, junto con sus “iconográficas”  han sido tratadas como una pobre 
evidencia arqueológica, ya que no dan cuenta literalmente  del complejo  panorama 
socio-económico que la región del Magdalena Medio afrontaba para finales del “Periodo 
Reciente” (Siglos XIII a XVI). Antes bien, dichas iconografías aparentemente ocultan e 
invisibilizan tras su plasticidad y esquematismo, las formas de interacción económica y 
política, el acceso diferencial y el manejo de recursos, la apropiación de excedentes por 
parte de una elite, la complejización política, y  tampoco ilustran taxativamente sobre los 
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sistemas de explotación de cultíjenos.  Estas son “verdades a medias” porque como se 
expondrá más adelante, lo que atañe al cuerpo atañe  a las socio cosmologías del Río, y 
lo que atañe a las socio cosmologías  no es solamente la necesidad (la carencia), 
también es el deseo, la ensoñación,  el acceso a otros  “mundos posibles”. 
 
Los “discursos visuales” que en esta monografía se abordan son las expresiones 
plásticas (tridimensionales) o ceramio escultóricas de un orden simbólico y social, 
espacial y vital instalado en un sistema de captación ontológica -entre el animismo y el 
totemismo-. No obstante, el análisis no trata de interpretar las imágenes como textos a 
luz de una teoría de “lectura” de imágenes  por fuera  del impulso de semiotización 
(Lotman 1996; Fontanille 2004), sino más bien, trata de subrayar como estas expresiones 
plásticas  obedecen a unas condiciones de producción de narrativas con fuerte acento 
tanto en la imagen como en la palabra (Severi 2010); de manera que hay un tránsito 
nemotécnico de la biología de las imágenes  a una utilidad cultural de la memoria, ante 
todo mediante una comunicación cultural productora de “efectos de sentido” (Guillaume 
1973),  tanto en lo individual como en lo  colectivo y que no por ello se sustrae de un 
momento histórico particular como lo fueron los tres siglos inmediatamente anteriores a la 
invasión europea socio- económicamente complejos. 
 
Esto lleva a aclarar que se trata en el caso de las figuras humanas y no humas en 
cerámica, de objetivaciones (materializaciones), iconográficas de experiencias de Mundo. 
El telón de fondo teórico que sustenta estos planteamientos es una “pinza” de  tres (3) 
puntas convergentes, el  “perspectivismo” deleuzeano y de Viveiros de Castro, la 
semiótica narrativa (Greimas 1989),  y la arqueología del paisaje de autores gallegos, 
sudamericanos y japoneses (Criado 1998, 2000; Curtoni 2000; Watsuji 2006). Este 
desdoble teórico se hará a medida que avance la exposición de  los capítulos.  
 
El primer capítulo precisa para el público en general (infantes y adultos) lo que 
significan las urnas funerarias para la recuperación de la memoria y del pasado 
prehispánico, igualmente se presentan algunas pautas metodológicas e instrumentales 
tenidas en cuenta durante el proyecto inicial y que fueron abandonadas dado que en un 
gran porcentaje de los ejemplares a examinar  -debido  al esquematismo de las piezas 
mejor conservadas-, no cumplían con  la condición para su medidos con la escala 
“antropométrica” prevista. En este sentido, tocó reorientar la tesis al texto actual.   
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El capítulo  segundo trata de ofrecer un breve estado del “arte” donde se destaca como 
el llamado “giro corporal” abrió un interesante espacio para la problematización y estudio 
del cuerpo desde diferentes esquinas teóricas y disciplinares, “giro” que si bien en 
Colombia tiene exponentes pioneros desde el lado de la antropología como Carlos 
Pinzón y sus coequiperas Rosa Suárez y Gloria Garay (1991, 1993, 1997), en el  terreno 
de la arqueología en Colombia, excepto los estudios forenses y  osteopatológicos y de 
ADN mitocondrial, el cuerpo prehispánico parece no tener lugar.  
 
En el tercer capítulo se establece un acercamiento a los componentes metodológicos 
para el estudio del cuerpo prehispánico, desde las nociones centrales de “lugar”, 
“narrativa”, “cuerpo semiótico”, “figura”, “figuras del cuerpo” “contenedor”, 
“continente”, “contenido”, y otras tantas nociones y categorías. Así mismo, se glosan 
maneras narrativas usuales en algunos  “cronistas de indias” y viajeros. Esto significó, 
introducir unas series discursivas, sobre la manera como fue narrado el cuerpo del 
indígena (cuerpo del “otro”), desde la óptica occidental y europea. Al mismo tiempo se 
enuncia la estrategia de análisis narrativo que se tuvieron en cuenta en los 
siguientes capítulos (IV y V), para cubrir los aspectos relacionados con el horizonte 
simbólico (sema), de las imágenes especulares (espejo),  de cuerpo, contenidas en 
las figuras antropomorfas modeladas sobre las tapas de urnas funerarias (de una 
colección discreta), procedente del Medio Magdalena. 
 
El cuarto capítulo consiste en una aproximación al marco geográfico e histórico del 
Magdalena Medio entre Honda, Mariquita (Tolima) al sur,  y la zona de influencia de 
Aguachica  (Cesar),  al norte a partir de 1536, en donde se brinda una delimitación 
espacial del área de procedencia de las urnas estudiadas y se abordan aspectos 
relativos a las dinámicas de poblamiento y ocupación de las estribaciones orientales de la 
Cordillera Central,  por parte de grupos originarios de diferente filiación lingüística y 
cultural, en momentos del  difícil contacto con el invasor europeo, durante el siglo XVI. 
Igualmente se presenta, la percepción y captación que europeos letrados como Fray 
Pedro de Aguado (principalmente), a través de su crónica, construyó una visión   de 
la alteridad y del cuerpo del “otro”.  
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El quinto capítulo corresponde al análisis  de las treinta y siete (37) piezas “finalmente 
estudiadas” desde la narrativa visual y desde los postulados de la semiótica del cuerpo, 
propuesta por Jaques Fontanille (2008). Igualmente de trata de  mostrar tanto la 
“sintaxis de  las figuras”, como las atribuciones del “cuerpo sensible” (Fontanille 
2008). 
. 
Se sustenta el argumento que los hacedores de urnas fueron los mismos que grabaron 
las cenizas volcánicas endurecidas de la Quebrada del Perico, donde urnas y grabados 
forman parte de un mismo correlato para moldear el entorno en intimidad con las propias 
socio-cosmologías, lo que implicó darle forma mítica a diferentes paisajes del Río y al 
mismo tiempo modelar el cuerpo humano como el vehículo cambiante, apto para 
moverse por diferentes medios. Por tanto, aquí se enfatiza la captación ontológica hibrida 
como aspecto fundamental para entender de un lado, el proceso histórico de la región en 
la larga duración y por otro, el de los múltiples devenires de la corporalidad prehispánica.  
 
En el capítulo sexto se exponen las visiones y prospecciones del cuerpo que fueron 
plasmadas en las figuras modeladas en arcilla sobre las tapas de urnas funerarias del 
Río Magdalena desde la porción alto-media en inmediaciones de Honda, hasta la parte 
media-baja  (Mosquito), durante el periodo “Reciente o Tardío”  (990 y 1150 d.C.), incluso 
hasta entrada la invasión europea en el siglo XVI, para responder a la pregunta sobre 
visiones del cuerpo humano que tuvieron las sociedades prehispánicas de estas 
porciones del Río.  
 
Se examinan una serie de tapas de urnas funerarias integrada por una parte de la 
muestra existente en la Ceramotéca Nacional (Museo Nacional de Colombia),  y de la 
“Casa Museo Márquez de San Jorge” del Banco Popular, principalmente de los sitios 
arqueológicos del Río Guarinó (Tolima), La Miel (Caldas), con alusiones a las de Puerto 
Serviez (Santander), Tenerife (Santander), Colorados (Cundinamarca), Mosquito y 
Tamalameque  (Cesar). Al mismo tiempo se plantea una discusión con el trabajo que 
sobre algunas de las piezas antes mencionadas, los esposos Reichel-Dolmatoff-Dusan 
adelantaron en la década de 1940 (Reichel-Dolmatoff-Dusan 1943-1944). El análisis de 
las piezas se llevó a cabo desde la antropología física, un análisis antropométrico donde 
se identificaron medidas alturas, diámetros, perímetros y tallas, morfología, fisonomías, 
gestos y posturas -con otros elementos relacionados- a partir de la narrativa visual 
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(semiosis), un examen de los aspectos asignificantes, insignificantes y significantes en la 
topografía del Cuerpo, y se tuvieron en cuenta las referencias que aparecen en la crónica 
de Fray Pedro de Aguado.(“Recopilación Historial”). Para el efecto se analizan 
detalladamente dos piezas de las procedentes del Río Guarinó (Honda –Tolima).  
 
Se propone que las visiones del cuerpo humano que tuvieron las sociedades 
prehispánicas del Valle Medio del Río Magdalena tenían que ver con un captar el micro 
cosmos de determinada persona en un tiempo detenido y situado, mostrándolo en sus 
múltiples devenires y que de eso se trataba el cuerpo chamanizado y anfibio. Ello se 
debe precisamente a que trataron en todos los casos no solamente de afirmar las 
identidades de los personajes modelados en las urnas, sino también de marcar y 
acentuar la singularidad, como un rasgo del cuerpo. Trasponiendo la dualidad: 
naturaleza-cultura, alma-cuerpo, subjetividad-objetividad, pero también intentando 
superar la tramposa pregunta actual que diferencia máquina de organismo, -cuando en el 
fondo son lo mismo-, puesto que el organismo es la máquina que oprime y jerarquiza los 
órganos (Deleuze, 1975). Igualmente en este último capítulo se pretende desenvolver 
los pliegues que disponen el  cuerpo-vida de las sociedades prehispánicas, que 
dista pues del cuerpo para el trabajo del capitalismo o del cuerpo como apariencia, que 
contiene una esencia6. Por  lo contrario queremos proyectar más bien el mensaje – 
cuerpo, estado energético, cuerpo: potencia activa. 
 
El cuerpo prehispánico nos enseña a los estudiosos del pasado, que la arqueología y 
particularmente la bioarqueología  pretendieron abordajes autónomos y autorizados 
sobre el cuerpo en las sociedades del pasado; sin embargo, como en otros modos de 
construcción del cuerpo y del pasado, habrá de deconstruirse precisamente en el borde 
de múltiples conocimientos y saberes pues nos enseña también que, la percepción del 
cuerpo en los valles cálidos del Río Magdalena durante la invasión europea, fueron los 
de una corporalidad chamanizada y anfibia. 
 
 
 
 
 
                                                 
6
Rella Franco. En los Confines del Cuerpo. Nueva visión, Buenos Aires, 2004. PP: 146. 
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1. Capítulo 1 
 
1.1 Aproximaciones al cuerpo prehispánico en los 
valles alto medio y medio bajo del Río Magdalena 
 
1.1.1 EL Cuerpo Prehispánico: un juego de historias 
para la “gente menor” 
 
Muy  posiblemente, lo más conveniente desde el punto de vista de la experiencia 
antropológica, sea la socialización del conocimiento con la gente no iniciada, 
particularmente las niñas, los niños y los adolescentes. Pienso en ellos y en el 
desconocimiento que tienen sobre los pasados remotos y por eso deseo comenzar esta 
tesis contando unas pequeñas historias para aquello que aún no pasan por la “mayoría 
de edad”.  
 
¿Cómo era el cuerpo de las personas en las sociedades 
prehispánicas? 
 
¡Divertido es jugar, jugar a imaginar, jugar  y hacer cosas! hacer figuras de cuerpos 
humanos con barro o con plastilina, fabricar cuerpitos de niños tomados por las manos 
con tiras de papel o de cartulina. ¿Y qué tal embadurnarse el cuerpo con colores o hacer 
pequeños dibujos  sobre el rostro? ¡El día se pasa muy chévere así! ¿Sabías que todos 
estos juegos ya los hacían  las personas que vivieron en el pasado un tanto remoto, 
antes de nuestros abuelos, de los abuelos de nuestros abuelos? 
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Cuando aún este país -no existía como tal- en esta ciudad o en este pueblo, hubo un 
momento en que las personas vivían de otra manera y las calles, las casas, las cosas y 
los campos no eran tan parecidos a como lo son hoy. Ese pasado que hoy llamamos 
Prehispánico y  lo atribuimos a las personas que originalmente vivían por estos lugares, 
llamados por unos “indios y por otros “prehispánicos”-porque estaban antes de los 
invasores europeos, que en el siglo XVI-momento en que ocurrieron muchísimas cosas-, 
llegaron por mar en pequeños barcos que como “cascaritas de nuez” cruzaron el mar. 
Aquella fue una época en que todo parecía ser una novedad; muchas cosas estaban 
inventándose, cambiando o descubriéndose: cómo mejorar la alimentación, dónde 
encontrar los alimentos, qué ropa emplear, cómo defenderse del sol, de la lluvia y del 
viento, qué historias contar para que la gente tuviera memoria y no olvidar lo que la gente 
mayor contaba; cómo organizarse para evitar las peleas y garantizar que los niños y los 
jóvenes pudieran crecer, qué plantas y remedios emplear para curar a las personas 
cuando se enfermaban, cómo adornarse el cuerpo, cómo divertirse. ¿Cómo entendían 
aquellas personas el cuerpo de los niños (niñas y niños), de los más  jóvenes, de los 
adultos y de los ancianos? 
 
Esos tiempos que duraron cerca de  novecientos (900) años terminan alrededor de 1531, 
cuando llegó un puñado de europeos montados a caballo, con perros y arcabuces -algo 
parecido a las escopetas que botaban fuego-, invadieron las tierras de las gentes y de los 
pueblos que vivían en las orillas  de los ríos y en las partes altas de las pequeñas lomas. 
La mayoría de estas personas habitaban en chozas construidas con palos obtenidos de 
los árboles o cañas, pasto seco (paja) y barrito para evitar que los bichos se metieran por 
las rendijas a las casas. Eran personas que comían lo que cazaban en pequeños 
bosques donde hacía mucho calor, cerca de lugares con aguas estancadas en los lados 
de los grandes ríos, como el Río Magdalena, el Guarinó y el de La Miel; también 
pescaban peces como el “Bagre” (Pseudoplatystomasp), “Capaz”(Pimelodusgrosskopfii), 
el “Bocachico” (Prochilodusmagdalenae), el “Pataló” (Ichthyo elephas longirostris) y 
“Nicuro” (Pimelodusclarias); recolectaban frutas, huevos de tortugas y de aves, pero 
principalmente cultivaban la tierra en pequeñas parcelas de donde obtenían  
principalmente alimentos como el maíz, la yuca, la calabaza, la achira (“Sagú”), la 
arracacha y otros alimentos.  
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Por todo eso, las personas de las que estamos hablando eran sedentarias, es decir, 
vivían en un mismo lugar, aunque en ocasiones se movían en pequeños grupos para 
buscar alimentos cuando escaseaban; para intercambiar productos con pueblos vecinos, 
o simplemente para visitar a parientes y participar de grandes festividades –por ejemplo 
cuando en un momento del año el sol brillaba más y estaba más cerca de la Tierra-. 
Estas sociedades son las que los  arqueólogos tratan de reconstruir para entender cómo 
vivían. Otros por ejemplo, llamados antropólogos biológicos, tratan de conocer las 
enfermedades que padecían, lo que comían y cómo eran sus cuerpos. Lo que cuenta es 
que tanto los arqueólogos como los antropólogos tratan de conocer muy bien y al detalle 
cómo eran estas personas en el pasado, qué hacían y cómo pensaban; la manera en que 
unos se relacionaban con otros, en qué creían y de qué manera sentían el Mundo en que 
les correspondió existir. En otras palabras, conocer un Mundo de cosas que formaban las 
condiciones de vida de quienes estuvieron acá quinientos nueve (509) años hasta mil 
trescientos (1300) años antes que nosotros.  
 
Cada sociedad del presente o del pasado, tiene su manera de hacer las cosas: sus 
casas, sus comidas, su ropa y las maneras de ser del cuerpo que componen sus 
costumbres (cultura). La manera de expresarse por medio del cuerpo también: la manera 
de expresarse con el cuerpo entre los pueblos africanos de Malí, por ejemplo, no es igual 
al de los Incas en los Andes de Sudamérica, a la de los pueblos que vivieron en las 
selvas y planicies de la Amazonía. 
 
¿Por qué sucede lo anterior? 
 
Porque las expresiones del cuerpo de las personas, al igual que el arte se hacen con las 
vivencias que las mismas personas van teniendo y con los materiales que encuentran en 
el lugar que habitan. Además esos materiales se pueden usar de muchas maneras, se 
pueden pintar o cubrir el cuerpo con pinceles y diferentes colores vegetales o minerales, 
con los dedos, con palitos o con hojas de los árboles; se pueden hacer marcas sobre la 
piel, introducirse palitos u objetos (narigueras) en los tabiques de la nariz; se pueden 
colocar aretes como los pirsin que emplean los jóvenes actualmente; pueden ponerse 
adornos o ligas en los brazos o en las piernas para destacar algún lugar de las 
extremidades.  Sin embargo, lo que más hacían era colocarle a los niños desde muy 
pequeños, unas placas -láminas de madera o de cualquier otro material duro- a los lados 
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de la cabeza, o entre la frente y la parte posterior,  para alargarla o, en su defecto, para 
hacerla lucir más plana y alta. 
 
Todas estas técnicas expresivas para adornar y expresar el cuerpo varían con cada 
cultura y sociedad, de la misma forma en que varían los gustos: lo que es un cuerpo lindo 
para unos, puede resultar feo para otros. Lo que puede parecer deformaciones del 
cuerpo para unos como tatuajes, aplanamiento de la cabeza, estiramiento del cuello y de 
las extremidades, escoriaciones, etc., puede resultar bello y de profunda significación 
espiritual y social para otros.  
 
Los arqueólogos han encontrado en excavaciones distintos objetos con muy variadas 
expresiones corporales de los antiguos pobladores de lo que era antes el noroccidente 
de Sudamérica, es decir, la parte del territorio de la actual Colombia; encontraron 
estatuillas en piedra, pinturas (pictografías) y grabados (petroglifos) sobre roca y en 
especial figuras humanas (antropomorfas) y de animales (zoomorfas) o una combinación 
y mezcla de animales y humanos (zoo antropomorfas), elaboradas en arcilla cocida al 
fuego (Cerámica) a más de novecientos grados centígrados, hechas por la gente antes 
de la llegada de los invasores europeos, pero ¡casi  ningún resto de su música ni de sus 
danzas, o de las fiestas! Esas expresiones que no permanecen en el tiempo y que los 
arqueólogos no pueden encontrar en los espacios que en el pasado ocuparon las 
personas, a éstas se les denominan expresiones efímeras de la cultura; como dejan muy 
pocos restos arqueológicos, permanecen hasta hoy casi en secreto.  
 
A pesar de que el pasado nos limita, los arqueólogos han descubierto muchas cosas 
referidas al cuerpo de los antiguos habitantes de estas tierras. Las pinturas y grabados 
hechos sobre grandes rocas y en los muros de abrigos rocosos o de cornisas muestran 
cómo era, o por lo menos cómo percibieron el cuerpo, las personas que vivieron en 
diferentes puntos de nuestra geografía. Las estatuillas elaboradas (talladas) en piedra, 
como las que existen en el sur de Colombia en una zona conocida como Alto Magdalena  
Sur, y en  concreto,  en  “San  Agustín”  en el Huila, que formaban parte de las 
expresiones mobiliarias-podían trasladarse de una lado a otro- de la cultura material, 
manifiestan la manera en que se entendían y se captaban los gestos del cuerpo, de 
profunda y variada significación dentro de sus sistemas de creencias. 
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Las estatuillas, figuras y figurinas elaboradas en barro y cerámica son las que por lo 
general encuentran en mayor cantidad los arqueólogos cuando se realizan las 
excavaciones, aunque en muchas ocasiones están rotas o destruidas por los buscadores 
de tesoros (“guaqueros”). Aquellas que corresponden a humanos, animales y a la 
combinación y mezcla de estos dos, proporcionan importante información sobre las 
maneras del cuerpo en las sociedades del pasado. 
 
Las pinturas y tatuajes hechos sobre la piel y los adornos para el cuerpo también son una 
importante fuente de información para entender cómo era el cuerpo de las personas en el 
pasado. Sin embargo, es difícil saberlo con certeza porque la piel es frágil, no dura tanto 
como las rocas, los huesos o la cerámica. En las tierras de la antigua Colombia, no es 
común encontrar restos de una persona que vivió en el pasado y que aún conserven 
pinturas o tatuajes; pero en cambio, si se pueden encontrar los instrumentos y las 
pinturas con las cuales se decoraba el cuerpo o las máscaras con que se cubrían el 
rostro7. 
 
Para hacer figuras humanas en cerámica donde se expresaba de manera naturalista, 
realista o esquemática el cuerpo de las personas en el pasado prehispánico, se 
emplearon tierras -arcillas muy plásticas- de colores como pardo oscuro, habano, café -
claro y oscuro-, amarillo e incluso naranja, entre muchos otros; que mezclados con agua, 
amasadas y compactadas con pequeñas piedrecillas y otros materiales de origen vegetal 
(desgrasante), se cocían en hogueras (proceso de oxidación) a veces a más de 
setecientos grados centígrados y a más de novecientos grados centígrados en hornos 
cerrados (oxido reducción); figuras a las que en ocasiones les daban un bañito con arcilla 
muy diluida en agua de color, principalmente rojo-aunque se emplearon otros colores 
como el blanco. 
 
En la fabricación de las figuras se emplearon las manos para modelar, es decir ir 
armando mediante rollitos y pequeñas tiras cada parte del cuerpo que se deseaba 
expresar y detallar, unas veces mediante aplicaciones y  otras veces por medio de  
                                                 
7
 Para el efecto de estudiar la utilización de máscaras en el marco de las prácticas rituales 
funerarias y el chamanismo y encontrar pistas alrededor del cuerpo chamánico, se puede 
consultar el trabajo de Rodríguez José V, Blanco Sonia y Clavijo Alexander. Rituales funerarios y 
chamanismo en el cementerio de Coronado (Siglo III a.C. a III d. C). En: Territorio ancestral, 
rituales funerarios y chamanismo en Palmira prehispánica, Valle del Cauca. Universidad Nacional 
de Colombia, Bogotá D.C., 2007, p: 95, 96,97, 130. 
24 Soma y sema del cuerpo prehispánico  
 
incisiones o escisiones. Hubo casos en que se emplearon moldes elaborados con 
anterioridad, donde la materia prima de la arcilla se vaciaba un poco líquida dentro del 
molde y se dejaba secar. Luego se cocía la figura o simplemente se colocaba aplicando 
con los dedos una lámina de arcilla en cada una de las dos paredes del molde para 
obtener así la figura. Las técnicas de elaboración no variaron mucho en el tiempo y en el 
espacio; lo importante es que la percepción y expresión sobre las maneras de entender 
el cuerpo si variaron de un lugar a otro, incluso entre pueblos vecinos.  
 
Procedentes de una cueva llamada “La Belleza” en el Municipio de “Jesús María” 
Departamento de Santander, se encontraron novecientos setenta y cuatro (974)8 objetos 
o esculturas en piedra blanda -talco-margas-esteatita- de diferentes colores -blanco, 
verde, amarillo y rosáceo- y tamaños generalmente pequeños, no mayores a 190 m/m 
(milímetros), presentan figuras humanas labradas con el rostro inciso -hendidura con 
instrumento cortante- y las extremidades superiores (brazos) e inferiores (piernas) 
dobladas, de los cuales trescientas cuarenta y dos (342)9 figuras destacan las posiciones 
rituales; así  cumplir con las formalidades debidas para hacer una cosa: en conjunto, eran 
reglas de culto del cuerpo en cuclillas10, es decir, donde se repite el gesto que se debe 
tener para determinados acontecimientos especiales, situaciones relacionadas con lo  
que es  digno de mucho respeto, bendito y venerable, dedicado al culto o a la creencia 
superior. Debido a la fragilidad de materiales como la madera, el cuero y las fibras 
vegetales, no se han podido conservar hasta nuestros días manifestaciones relacionadas 
con al cuerpo realizadas en estos materiales; es muy poco lo que se conserva en 
madera, por ejemplo. Algunas muestras se conservan en el  Museo Arqueológico de 
                                                 
8
 Hoy,  parte de la colección de estas figuras en material blando  se encuentra abandonada  en las 
bodegas del Museo del Parque Arqueológico Nacional de San Agustín (San Agustín, 
Departamento del Huila). 
9
 En los años cuarenta del siglo XX, pioneros de la arqueología en Colombia -con un enfoque 
histórico-cultural-, como Josep de Recasens, María Rosa Mallol de Recasens, Eliécer Silva Cellis, 
Miguel Fornaguera  y Julio Cesar Cubillos, excavaron y estudiaron por encargo de Paul Rivet -
Entonces director del Instituto Etnológico Nacional-, los objetos arqueológicos de la “Cueva de la 
Belleza” en “Jesús María”, Santander; en esta investigación se realiza un análisis tipológico-
estadístico de las figuras para concluir en su carácter ofertorio y ritual, asociado a los cultos 
propiciatorios, donde el agua establece una conexión entre Fúquene y los cursos subterráneos de 
la Cueva de la Belleza. Aunque las alusiones al cuerpo en realidad son escasas puede 
consultarse en: Recasens Josep De (1945). “Las Esculturas de Piedra Blanda de La Belleza”. 
Revista del Instituto Etnológico Nacional, Volumen II, entrega 1ª, Bogotá, p: 117-152. 
10
Recasens Josep De. Las “Esculturas de Piedra Blanda de La Belleza”. Revista del Instituto 
Etnológico Nacional, Volumen II, entrega 1ª, Bogotá, 1945. p. 150. 
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Sogamoso (Boyacá), en los depósitos del Parque Arqueológico de San Agustín (Huila),  
en la Universidad Pedagógica y Tecnológica de Colombia (Tunja),  y en el Museo 
Nacional de Bogotá.  
 
Sin embargo,  no en todas las ocasiones lo que se expresaba del cuerpo por medio de 
las figuras en cerámica, era bastante claro para captar por completo la percepción que 
ellos tenían del propio cuerpo, del cuerpo de otros -como el de los vecinos-, o de detalles 
de su propio cuerpo o de sus hijos y parientes. Las figuras que hacían eran muy 
esquemáticas, solo muestran de manera general un aspecto del cuerpo de las personas 
donde no se logran apreciar detalles y mucho menos una imagen realista de su cuerpo; 
esto porque el esquematismo es una suerte de  bosquejo donde se altera en gran 
medida cómo son las cosas en realidad. 
 
Desde siempre los humanos hemos tratado de hacernos una imagen de nuestro propio 
cuerpo y del cuerpo de otras personas. En la medida en que sentimos y vemos nuestro 
cuerpo, a veces podemos alterar por diferentes caminos lo que vemos y entendemos de 
él. Hay personas que duran muchos años y llegan a ser ancianos; hay otras que viven 
menos. Dependiendo de cuántos años viva cada persona y de las experiencias que haya 
tenido a lo largo de su presencia en la tierra, cada quien se forma una idea del cuerpo a 
partir de las sensaciones físicas que haya tenido por medio de los sentidos -olfato, oído, 
tacto, gusto y, muy importante, la vista.  
 
Sin embargo, resulta muy difícil contar la forma en que la gente del pasado prehispánico 
se formó una percepción del cuerpo a partir de las experiencias vividas por medio de los 
sentidos11, porque para los arqueólogos y los antropólogos-que en adelante vamos a unir 
en matrimonio y de los que resulta el bioarqueólogo-, es difícil recuperar las experiencias 
vividas por el cuerpo de las personas en el pasado prehispánico en las excavaciones. 
Por eso, debe acudirse como en este caso, a un procedimiento más confiable y 
seleccionar figuras en cerámica de personas prehispánicas con presentaciones mucho 
más realistas, es decir, imágenes que puedan duplicar, como lo hace un espejo, la 
                                                 
11
 Para el efecto pueden explorarse los trabajos y aportes teóricos de Françoise Dolto desde uno 
de los sectores del psicoanálisis, para entender particularmente las imágenes inconscientes del 
cuerpo. Ver por ejemplo: Dolto, Françoise. La imagen inconsciente del cuerpo. Trad. De  Irene 
Agoff, Paidós, Barcelona, 1979. También: Dolto, Françoise. Le Sentiment de soi. Auxsources de 
L’image de corps. Gallimard, Paris, 1997. 
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imagen del cuerpo de la persona. Esto se conoce con el nombre de imagen especular12y 
cuenta con un gran poder de fascinación, porque a las personas les encanta mirarse al 
espejo para ver su cuerpo con detalle. En ocasiones  para los bioarqueólogos es más 
importante reconstruir el cuerpo visto en el pasado prehispánico -porque lo visto se 
plasmó en cerámicas, estatuas en piedra, pictografías y petroglifos- que el cuerpo vivido 
y experimentado por los prehispánicos. Esto no excluye la posibilidad de unir el cuerpo 
visto y el cuerpo experimentado, pues el “yo”, ese sentimiento inefable de ser uno mismo, 
no es otra cosa que la fusión intima de ambas imágenes13: pues permiten que cada quien 
exprese lo visto y lo experimentado. 
 
Usando el barro y la cerámica, la gente prehispánica hizo 
muchas versiones del cuerpo humano y de los animales. 
 
Se modelaban animales como aves y felinos en la llanura cálida del Río Magdalena, 
serpientes en la Amazonía y venados y ranas en el altiplano de Cundinamarca y Boyacá 
que eran muy importantes, pues en unos casos se los cazaba para alimentarse y en 
otros, les trataban con especial respeto y cuidado. También se encontraban figuras de 
frutos y de viviendas, como en el Valle del Cauca, posiblemente porque trataron de 
registrar (como cuando los niños toman nota de las cosas mediante dibujos), de otros 
aspectos de la cotidianidad de las personas.   
 
Otra expresión muy común en el modelado de la cerámica, que se halló casi en todo el 
antiguo territorio de lo que hoy es Colombia, es la decoración con pinturas y aplicaciones, 
con pasta de la misma cerámica, de figuras de animales, algunas veces de humanos, 
pero generalmente con motivos geométricos y esquemáticos. Se puede deducir que esos 
motivos decorativos de la parte externa de las piezas de cerámica -principalmente de 
contenedores para líquidos y alimentos-, tenían una relación directa con el cuerpo de las 
personas y de los animales. 
 
                                                 
12
 La imagen especular proviene de otra tendencia del Psicoanálisis, propiamente de la línea de 
Jacques Lacan. Para el efecto se pueden consultar de este autor: Lacan, Jacques. El seminario. 
La relación de objeto. Paidós, Buenos Aires, 1994.Lacan, Jacques. Escritos. Siglo XXI Editores, 
México D.F., 1971. 
13
 Véase: Nasio, J.D. Mi Cuerpo y sus Imágenes. Paidós, Buenos Aires, 2008.176 p.  
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Así, hay una clase de vasijas de cerámica que sirvieron para guardar (contener) los 
huesitos de personas y de animales: después que las personas morían, las enterraban 
en pequeños huecos a manera de tumbas, muy cerca de la superficie. Pasado el tiempo, 
el cadáver se descomponía y los familiares del difunto excavaban la tumba y extraían los 
huesitos que procedían a poner en una hoguera (Cremarlos); luego recogían las cenizas 
y las mezclaban con hojitas trituradas o tostadas de la planta de “Coca”. Una vez 
mezcladas, se les agregaban huesitos, también cremados, de ranitas y sapos 
(Dendrobates Truncatus) lo mismo que de otros animales y peces. Preferían los sapos 
pues extraían una sustancia llamada “dendrobatidina”, que al tomarla les producía cierta 
borrachera y  permitía realizar un viaje por medio de la imaginación para encontrarse con 
los ancestros -los abuelos, tíos, padres, hermanas y hermanos más antiguos-de ellos y 
del difunto, incluso para poder volver a ver a los que ya habían partido de la tierra, de 
este mundo. Esas cerámicas son denominadas, “urnas funerarias” por  los arqueólogos. 
 
Las urnas funerarias se encuentran en diferentes zonas del país, en especial donde el 
clima es más inclemente (cálido y húmedo) y donde los suelos son muy ácidos14, pero 
también donde los antiguos pobladores indígenas prehispánicos necesitaban preservar la 
memoria de sus parientes y ancestros para afirmar el dominio que tenían sobre 
determinadas tierras y recursos y proveer la alimentación y subsistencia de pequeñas y 
grandes unidades familiares. Los “Pantágoras” por ejemplo -reseñados por un cronista 
español llamado Fray Pedro de Aguado- creían que cuando las personas morían 
viajaban a un lugar al lado del “Río Grande” (Río Magdalena) con abundantes alimentos 
y donde ya no tendrían sufrimientos15; por eso era importante guardar los restos en urnas 
para garantizar el viaje a ese lugar de abundancia y para evitar que la parte espiritual del 
difunto volviera a molestar a los parientes vivos (no querían que los asustaran).  
 
Desde la década de 1940 del siglo XX  los arqueólogos y saqueadores de objetos 
arqueológicos, han encontrado urnas funerarias a lo  largo de la parte alta-media, media- 
baja y baja del Río Magdalena, lo mismo que de sus afluentes en las dos vertientes, 
oriental y occidental. Esas urnas en ocasiones poseen formas troncónicas (forma de 
                                                 
14
 Recordemos que son suelos ácidos aquellos con una cantidad considerable de cationes  de 
hidrógeno y un PH inferior a 6.  La causa más frecuente de la acidificación del suelo es el lavado 
del calcio en regiones con mucha lluvia como es el caso de las tierras bajas tropicales. Véase: 
Manual de Suelos IGAC, Bogotá, 1994. 
15
Aguado, Fray Pedro de. Recopilación Historial. Biblioteca de la Presidencia de la República. 
Tomo III. Capítulo XIV. Bogotá, p. 80. 
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tronco), rectas y alargadas, cubiertas en la porción superior por una tapa (casquete), 
generalmente decorada por figuras animales de aves, felinos y ranas en la parte lateral 
(al lado); en la parte central se encuentra dispuesta una figura humana (antropomorfa) 
sentada sobre un banquito (asiento), en la que se destacan rasgos faciales y corporales, 
así como detalles de la forma de la cabeza, decoración corporal y modificaciones de 
brazos y piernas.  
 
Las urnas figurativas se han encontrado desde el sector de Honda en el Departamento 
del Tolima al Sur, hasta la región de Tamalameque en el Departamento del Cesar, al 
Norte. Los sectores donde se han encontrado conjuntos importantes de urnas figurativas 
son el “Mesuno” (Departamento del Tolima), el “Río Guarinó” (entre los Departamentos 
de Tolima y de Caldas),el “Río de la Miel” (Departamento de Caldas),“Puerto 
Serviez”(Departamento de Boyacá),“Colorados” (Puerto Salgar, Cundinamarca), 
“Mosquito” (“Antigua Provincia de Ocaña”), “Tenerife” (Santander),“Rio Lebrija” 
(Santander), y “Tamalameque” (Cesar).Desafortunadamente, las urnas  encontradas 
forman parte hoy día  de diferentes colecciones privadas y públicas, como las de la “Casa 
Museo Marqués de San Jorge”, la “Ceramotéca Nacional” del “Museo Nacional de 
Colombia”, el “Museo del Oro”, el “Museo Arqueológico de Sogamoso (Boyacá)”, la “Casa 
Museo Antón García” de Ocaña (Norte de Santander), el “Museo Universitario de la 
Universidad de Antioquia”, el “Museo Universitario de la Universidad del Tolima” y la 
“Casa Museo del Río Magdalena” en Honda (Tolima).  
 
Los arqueólogos otorgaron una edad (cronológica)  de 700 a 1600 años después de 
Cristo16a las urnas del valle medio del Río Magdalena,es decir de hace mil trescientos 
(1300) a cuatrocientos nueve (409) años, justo en el momento en que se produjo la 
invasión de los españoles al valle del Río Magdalena. A este largo momento en el 
tiempo, los arqueólogos le pusieron el nombre de periodo “tardío o reciente”, nombre que 
explica poco o nada. Además, se encuentran dibujos (incisos) geométricos, como 
círculos, espirales y rombos sobre el cuerpo de las urnas y de las figuras humanas 
sentadas, cuyo significado aún no es muy claro. 
 
                                                 
16
 Varios autores. Museo del Oro. Banco de la República, Bogotá D.C., 2008, p: 89. 
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Los arqueólogos tienen distintas opiniones sobre el uso de estas 
figuras humanas y de animales en la tapa de las urnas funerarias.  
 
En algunos casos el modelar hombres o mujeres sentados en banquitos y de motivos de 
animales, puede haber servido como una forma de buscar la protección de un chamán -
una especie de persona que podía ver y hacer visible lo que otros no veían- o de 
ancestros (parientes) y de animales protectores para garantizarle suerte a los muertos 
durante el viaje que emprendían aun lugar de abundancia en comida y recursos.  
 
También puede haber sido una manera de comunicarse con los seres o identidades 
primordiales -los primeros humanos de donde ellos provenían-, proporcionado 
información sobre diferentes aspectos de la identidad del o de los difuntos. En otros 
casos, las imágenes de personas y de animales pueden haber funcionado como una 
forma de indicar que un grupo vivía en esa tierra y donde, de alguna manera, los lugares 
en que se depositaban las urnas eran sitios especiales (prohibidos) de manera que los 
vecinos debían respetarlos. 
 
También y gracias a esas figuras elaboradas sobre las tapas de las urnas, sabemos que 
la gente deseaba y podía convertirse en otro ser, por ejemplo, dejar el cuerpo humano 
para tomar el de un felino, o el de una rana y poder viajar a otros mundos; de la misma 
forma que los humanos cambiaban de cuerpo como de vestido para acceder a otros 
mundos, los no humanos, es decir ranas, aves, felinos, etc., igualmente lo podían hacer y 
tomar el cuerpo humano para pasar al mundo de los humanos. Otra posibilidad es que 
pueden haber sido elaboradas durante ceremonias especiales, como cuando se 
realizaban grandes festividades colectivas en que se debían realizar actos 
conmemorativos con los parientes muertos como invitados especiales, pues era una 
manera de mostrarles a los vecinos y a otros pueblos la voluntad y la fuerza (poder) que 
tenían para mantener y permanecer en sus tierras, junto con los territorios de dominio de 
donde extraían recursos. Es posible que sean todas estas opiniones juntas  las que 
permitan afirmar finalmente que, las “urnas funerarias” funcionaban como los cuerpos 
humanos: contenedores, continentes y contenidos, es decir que cuerpos y “urnas”  fueron 
recipientes. 
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Las imágenes modeladas no son muy variadas y algunas de ellas 
tienden a repetirse. 
 
Por ejemplo, se amasaron estatuillas de arcilla, algunas de pie  y otras sentadas,  sobre 
banquitos que muestran mujeres delgadas con cabezas planas, rostros con ojos 
pequeños, en forma de grano de café, nariz recta-aguileña, algunas adornadas con 
narigueras y boca pequeña, caderas no muy grandes y piernas y brazos pequeños que 
usaban ligas en brazos y piernas, lo mismo que collares y pulseras; los hombres 
presentan más o menos las mismas características. También se modelaron animales 
como aves, felinos y batracios (ranas y sapos), siendo estos dos últimos más planos 
semejando la forma de tablitas; algunos de estos motivos son muy parecidos a los que se 
encuentran grabados en las paredes de unos paredones de origen volcánico al norte del 
municipio de Honda, Departamento del Tolima, al lado de una quebrada llamada del 
Perico, muy cerca del Río Guarinó, río donde los arqueólogos encontraron también  
urnas funerarias. 
 
Además, en la mayoría de los casos el cuerpo de las figuras está decorado, por ejemplo, 
con dibujos geométricos, lentejuelas de hueso (vertebras de hueso) y decoración 
recortada, incisa a trechos. Esto es muy interesante porque revela que a los pobladores 
prehispánicos del valle medio del Río Magdalena les importaba cuidar y adornar sus 
cuerpos, resaltar su apariencia. Algo semejante ocurre con el tratamiento que le daban a 
las cabezas, a los brazos y a las piernas ya que les gustaba aplanarlos o estirarlos, muy 
posiblemente porque los diferenciaba de otros vecinos, les otorgaba una marca del grupo 
familiar al que pertenecían; identificaba el idioma que hablaban, las costumbres que 
tenían y, tratándose de adultos hombres o mujeres, el rango y prestigio del que eran 
dueños. En fin remarcaban sus capacidades y potencialidades (agencia) para actuar en 
su Mundo. 
 
Algo que no han querido ver los arqueólogos es que las urnas no solo servían para ser 
enterradas o depositadas en lugares especiales (sagrados); también se las podía 
trasladar de un lugar a otro: como objetos mobiliares (que pueden ser llevados de un 
lugar a otro) podían  servir para muchas cosas. Por eso, no puede descartarse la idea  
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que algunas de estas urnas que no contienen restos humanos, sino de animales17como 
el venado y el armadillo que se usaban como regalos o para hacer intercambios18 con 
gente que vivía en  lugares distintos. 
 
Cuentan los arqueólogos que algunas urnas contenían en su interior, además de los 
huesos de animales, restos de huesos humanos, algunos de los cuales estaban 
desechos casi por completo debido a la humedad existente. Muchos de ellos se 
encontraron calcinados, pudiendo ser huesos calcinados o  indicios de “antropofagia”19, 
es decir que comían carne humana. 
 
¿Cómo se dieron cuenta de la antropofagia? 
 
Porque se encontraron en algunos de los huesos largos de humanos unas cavidades en 
la parte media, hechas quizás después de muerto el individuo para poder extraer la 
médula del hueso con diferentes fines. Ello demuestra que pudo deberse a un tipo de 
antropofagia posiblemente ritual20, -que no significa comerse a un humano solo para 
alimentarse o saciar el hambre, sino para satisfacer creencias de tipo espiritual- e 
imaginar llenarse del poder del difunto devorando alguna de sus partes. 
 
El posible “canibalismo” o “antropofagia”, manifiesto en algunos restos óseos de las 
urnas, indica para algunos arqueólogos que las personas que las elaboraron  procedían 
de las Antillas menores, -grupos de pequeñas islas del Mar Caribe- y tenían que ver por 
descendencia con un grupo muy grande y antiguo que llegó al norte de Sudamérica -lo 
que hoy es Colombia, Venezuela y las Guyanas, principalmente-, penetrando por los ríos 
y valles interandinos, la planicie del gran Río Orinoco hasta descender en pequeñas 
oleadas de poblamiento a la vertiente del otro gran Río, el Amazonas. A ellos se les puso 
                                                 
17
 Para ampliar el tema sobre el material óseo asociado a las urnas funerarias, puede consultarse 
a Herrera de Turbay, Luisa Fernanda. Reseña de un Sitio Arqueológico en el Magdalena Medio. 
(“Puerto Serviez”). Revista Colombiana  de Antropología Volumen XIX, Bogotá, 1975, p: 148-149. 
18
 Ver Reichell Dolmatoff, Gerardo y Dusan de Reichell, Alicia. Las Urnas Funerarias en la Cuenca 
del Río Magdalena. Revista del Instituto Etnológico Nacional, Vol: Nº 1, Bogotá, 1943-1944, P, 
259. Estos investigadores hablan  de centros de intercambio de cerámica  y en consecuencia de 
urnas funerarias  para el valle del Río Magdalena. 
19
Herrera de Turbay, Luisa Fernanda. Reseña de un Sitio Arqueológico en el Magdalena Medio. 
(“Puerto Serviez”). Revista Colombiana de Antropología Volumen XIX, Bogotá, 1975, p: 149. 
20
Herrera de Turbay, Luisa Fernanda. Reseña de un Sitio Arqueológico en el Magdalena Medio. 
(“puerto  Serviez”). Revista Colombiana de Antropología Volumen XIX, Bogotá, 1975, p: 149. 
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el nombre de “Karib” o “Caribes”. Según los arqueólogos, ellos solían consumir carne 
humana y acostumbraban deformarse los brazos y pantorrillas, lo que indicaría que 
quienes elaboraron las urnas eran descendientes de este grupo Karib, pues las mal 
llamadas “deformaciones”, son una de las características de las figuras21 que aparecen 
en las tapas o casquetes de las urnas. 
Sin embargo, otros grupos no emparentados con los Caribes, también gustaban de 
adornase el cuerpo, maquillándolo y colocándole ligas en brazos y piernas. Además de 
ser la humedad un factor de destrucción de los huesos, también lo es la acides de los 
suelos. En algunas de las urnas procedentes de un lugar llamado “Puerto Serviez”, 
Municipio de Puerto Boyacá-Departamento de Boyacá, se encentraron mezclados 
huesos de adultos y de niños, hallándose hasta un máximo de tres individuos en una 
urna. Los bioarqueólogos no pudieron efectuar las mediciones de los huesosos debido a 
su destrucción. Lo poco que se pudo averiguar fue que varios huesos largos presentan 
señales claras de “osteoporosis”, debido a las condiciones climáticas en que tuvieron que 
sobrevivir estos pobladores del Río Magdalena. Igualmente, un maxilar inferior 
perteneciente a un adolecente mostró rasgos de “Piorrea”22. La piorrea o “periodontitis” 
es una enfermedad que le daba a la gente en el pasado y le da a la gente actualmente, y 
consiste en una irritación de las encías (“gingivitis”) donde se encuentran los dientes, es 
una enfermedad crónica e irreversible (no se puede detener); la peor consecuencia es 
que produce una “retracción” (encogimiento) de la encía y en consecuencia pérdida de 
hueso hasta, en el caso de no ser tratada dejar sin soporte óseo al diente23. La gente 
quedaba sin dientes. 
Entre los pocos fragmentos que pudieron estudiar los bioarqueólogos de los restos 
procedentes de las urnas funerarias de Puerto Serviez, aparece un mayor número de 
niños y de adolescentes que de adultos. Estos estudiosos no pudieron sacar un cuadro 
de edades debido al poco material completo que se encontró24.  
 
 
                                                 
21
Herrera de Turbay, Luisa Fernanda. Reseña de un Sitio Arqueológico en el Magdalena Medio. 
(“Puerto  Serviez"). Revista Colombiana de Antropología Volumen XIX, Bogotá, 1975, p: 149. 
22
 Ibídem, Bogotá, 1975, p: 149. 
23
 Véase: Rodríguez Cuenca, José Vicente. Introducción a la antropología forense. Anaconda 
Editores. Bogotá, 1994. 
24
 Ibídem, Bogotá, 1975, p: 149. 
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¿Por qué encontraron un mayor número de restos de niños y de 
adolescentes que de adultos? 
 
Porque menos niños y adolescentes llegaban a la edad adulta, debido a las precarias 
condiciones de vida y de salud de estos antiguos pobladores del Río. Por esa razón los 
bioarqueólogos tratan de estudiar las condiciones de vida de las personas en el pasado 
prehispánico. Entender lo que contienen y dicen  las urnas ayudaría, entre otras cosas a 
comprender las condiciones de vida de las gentes que vivieron hace cientos de años en 
el valle medio del Río Magdalena.  Además de lo anterior, es importante mencionar que 
la gran mayoría de las urnas de Puerto Boyacá, Departamento de Boyacá, presentan en 
la parte superior rastros de materia orgánica derramada; y actualmente aparece adherida 
en forma de costras. Sobre la superficie de las urnas también puede apreciarse señales 
dejadas por leños que las contuvieron durante el proceso de cocción -un indicador del 
poco dominio de la técnica de la alfarería-, así como salpicaduras de algunas resinas 
desprendidas de los leños o de algún compuesto orgánico, o de “neme o brea” 
(derivados del petróleo), posiblemente existente en el sitio de elaboración25 con 
propósitos rituales. 
 
Por otra parte, aunque no se conoce el significado exacto de las estatuillas de personas 
paradas y sentadas sobre banquitos, de los animales que adornan las tapas y el cuerpo 
de las urnas funerarias, estas imágenes pueden contener muchísima información valiosa, 
como por ejemplo, si la persona que las hizo o que los usaba era una mujer u hombre, 
qué ideas tenían respecto del cuerpo de la mujer y del hombre, si pertenecía a un 
determinado grupo familiar o si era un jefe importante, qué ideas tenían respecto del 
cuerpo y de las enfermedades, o en fin, información sobre lo que se nos ocurra 
preguntarnos. 
 
Pintar el cuerpo no es la única expresión del arte corporal en las sociedades 
prehispánicas del valle medio del Río Magdalena. Los arqueólogos han  establecido que 
en el pasado también se inventaron otras formas muy conocidas de adornarse: los 
collares, las pulseras, las ligas, las tobilleras, narigueras y las diademas o tocados para 
colocar sobre la cabeza.  Estos ornamentos corporales se hacían con materiales muy 
                                                 
25
 Ibídem, Bogotá, 1975, p: 149. 
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variados: lentejuelas con huesos procedentes de las vértebras de peces obtenidos en el 
Río, caracoles de agua dulce, caparazones de hicoteas (especie de tortuga de agua 
dulce), piedras de colores, dientes de animales y plumas -aunque estas últimas se 
encuentran menos porque son más frágiles- de aves, principalmente de Psitácidos-Loros, 
papagayos y perdices, como aparece expresado en las figuras de algunas urnas 
funerarias procedentes  del valle medio del Río Magdalena. El hilo podía ser fibras 
vegetales o de tendones de animales, y resinas vegetales y minerales como el neme 
para pegar los ornamentos sobre las superficies y las tapas de las urnas. 
 
Fabricar las cuentas para armar los collares, las pulseras y el resto de los adornos podía 
ser complicado: si eran de piedra, debían tallar la roca con otra más pesada, luego pulirla 
hasta dejarla suave y perforarla con un instrumento puntiagudo. Si el adorno era de 
caracoles o de vértebras de peces, era más sencillo: sólo tenían que hacer el agujerito. 
Usar ornamentos corporales era un medio para que cada persona se presentara ante el 
resto del grupo. Los ornamentos no eran solo adornos del cuerpo, también era una 
manera de darle un significado, de agregarle un sentido más allá de la cabeza, del tronco 
y de las extremidades. De esta manera, adornar el cuerpo era similar a ponerle un 
segundo nombre a la persona, pues la identificaba y la hacía única. Así como hoy a las 
chicas y los chicos les gusta usar collares o aretes y a las personas le gusta usar sus 
trajes predilectos para ir a una “reunión social”, a la gente prehispánica le parecía 
importante decorarse y lucir de distintas maneras, en especial cuando se trataba de 
encuentros rituales, conmemoraciones o simplemente borracheras en las viviendas 
comunales. 
 
Los arqueólogos han identificado que en algunos lugares quien tuviera puestas la mayor 
cantidad y los más destacados ornamentos podía ser considerado más importante que el 
resto. De esta manera, se mostraba y ostentaba, cuando no aparentaba poder frente a 
los demás,  hecho que era muy importante y necesario para mantener los vínculos 
sociales y los lazos parentales entre las personas de un mismo grupo y entre diferentes 
grupos vecinos.  Esto no ocurría siempre con los adultos; a veces las personas más 
acicaladas eran !las niñas y los niños! 
 
En los momentos en que llegaron  los invasores europeos -castellanos, andaluces, 
vascos, catalanes, flamencos, alemanes y  sefardíes, entre otros tantos-, la gente  no se 
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dedicaba solamente a criar animales, cazar y a recolectar y cultivar plantas, sino que 
comenzó a incrementar las actividades rituales y las borracheras para ponerse en 
contacto con los ancestros como una manera imaginada (simbólica) de detener al 
invasor, de llamarlos o convocarlos para pedirles ayuda; por eso, individuos visionarios 
(ver lo que otros no ven) como los chamanes o “Mohanes” se volverán tan importantes, 
ya que se creía que ellos eran los únicos capaces de acudir al espíritu de los ancestros 
para conseguir esas ayudas, algo que explicaría por qué aparecen sobre las tapas de las 
urnas funerarias (tardías) hombres sentados, semejantes a chamanes26.  
 
Las expresiones gráficas y plásticas también cambiaron un poco antes y durante la 
invasión europea del territorio localizado en las dos vertientes de los valles medio y bajo 
del Río Magdalena; además de las pinturas y grabados sobre piedra, también cambiaron 
las expresiones de los objetos mobiliarios y la expresión de lo corporal. Comenzaron a 
hacerse vasijas de cerámica para cocinar y almacenar los alimentos, con recipientes más 
toscos o burdos y lo mismo ocurrió con las urnas funerarias. Aunque estas vasijas se 
pintaron y se grabaron con dibujos muy variados como zigzags, figuras geométricas y de 
animales, las cosas materiales de la cultura empiezan a descuidarse un poco. Con estas 
mismas técnicas se decoraron las paredes de las casas, muy posiblemente.  
 
Los arqueólogos consideran que la utilización de las urnas funerarias y de la decoración 
con motivos humanos y animales terminó poco tiempo después de haber concluido la 
invasión y colonización por parte de los europeos y sus descendientes en los valles 
medio y bajo del Río Magdalena en el siglo XVI, hace quinientos trece (513). Justo 
cuando se fundaron villas españolas en lo que luego sería el Virreinato del Nuevo Reino 
de Granada (parte de la actual Colombia), villas como las de “Santa Cruz de Mompox de 
Nueva Baeza”, “La Villa de Tenerife”, “San Sebastián de Mariquita”, “Villa de Santiago de 
los Caballeros de Tocaima” y Villa de San Bartolomé de Honda”, entre otras fundaciones 
de la invasión y conquista. ¡Pero las expresiones del cuerpo prehispánico continúan 
existiendo en el presente! Forman parte de un mensaje que ha logrado viajar en el 
                                                 
26
 Para el efecto puede consultarse un interesante artículo sobre los hombres sentados sobre las 
tapas de urnas funerarias, de Roberto Pineda  Camacho titulado: Los hombres sentados del 
Medio Magdalena: una aproximación al significado del arte funerario Prehispánico, Universidad de 
los Andes, Bogotá, 1992. También existe una versión de este artículo publicado en el Boletín del 
Museo del Oro del Banco de la República Nº 34, titulado: Los bancos taumaturgos. Boletín del 
Museo del Oro 34, Bogotá, 1994. 
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tiempo y llegar hasta nosotros. ¿Seremos capaces de dejar algo tan duradero para 
quienes nos remplacen en el futuro? 
 
1.1.2 El Cuerpo Prehispánico: un juego de  historia para 
la “gente mayor” 
 
Sin embargo, hasta hoy día las percepciones y representaciones del cuerpo humano han 
sido un tema poco trabajado en el análisis de las condiciones de vida de las sociedades 
prehispánicas por parte de los arqueólogos y de los antropólogos en Colombia. El estudio 
de las manifestaciones materiales como la cerámica, y en particular de colecciones de 
urnas funerarias, como lo hemos visto, existentes en los Museos arqueológicos de 
Bogotá y el de Sogamoso, permitirán, entre otras cosas, obtener información sobre las 
percepciones que tuvieron alrededor del cuerpo los pueblos prehispánicos (los sujetos), 
lo mismo que sobre los conceptos (ideas) respecto del cuerpo.  
 
Así mismo, es necesario entender las relaciones que los pobladores prehispánicos 
sostuvieron con los ríos, los bosques, las montañas, las ciénagas y todos los elementos 
que conformaban los distintos paisajes de los pobladores que ocuparon el valle medio del 
Río Magdalena. En este sentido, poder recoger información de la manera en que fue 
aprehendido el cuerpo en sus aspectos morfológicos, somáticos y fisiológicos 
(funcionamiento), y que en conjunto constituyen la parte material y orgánica del cuerpo 
de las personas, entendido como el “soma”, es tarea fundamental. 
 
Al tiempo con lo anterior se trataba  de  comprender el “Sema”, es decir, el significado y 
sentido  que tenía el cuerpo entre los prehispánicos; el resultado no fue muy halagüeño 
porque estábamos incurriendo en la separación de los dos aspectos (soma y sema) de la 
misma manera que en la segmentación del cuerpo en aspectos anatómicos, no como lo 
habría hecho un habitante prehispánico, sino más bien un anatomista. 
 
La tarea fue entonces, intentar abrir una ventana para asomarnos a observar y entender 
el soma y sema  del cuerpo en las sociedades prehispánicas del valle medio del Río 
Magdalena como unidad de continencia, mediante el estudio de una muestra (colección 
existente en la Ceramotéca Nacional) de urnas y tapas (casquetes) de urnas funeraria 
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procedentes de los Ríos “Guarinó”, “La Miel”, “Puerto Boyacá” y excepcionalmente 
“Mosquito” y “Tamalameque”, identificadas en términos temporales y cronológicos  entre 
los siglos VI y XVI de la era cristiana, -periodo reciente de los arqueólogos, historia de la 
pre-conquista para los historiadores, sociedades chamánicas sub-actuales para algunos  
antropólogos.  
 
¿Qué podemos preguntarnos sobre el cuerpo de la gente en las 
sociedades prehispánicas? 
 
Para que el niño aprenda el mundo debe hacer preguntas a la madre, al padre y a la 
maestra. De las preguntas que formule el niño y de la calidad de las respuestas de los 
adultos, dependerán en gran medida, la seguridad personal y las percepciones e ideas 
que el niño se forme del mundo que le rodea. Preguntar es una manera de estar y de ser 
en el mundo, pues a través de preguntas bien reposadas, podremos superar cierto grado 
de “malas sorpresas”, de inmediatez, de cierto estado de ignorancia, por así decirlo.  
 
No obstante, para formular las preguntas adecuadas debemos reconocer antes que 
existe una información previa a partir de la cual podemos hacer algunas afirmaciones, 
que para el caso del cuerpo humano significan dejar por sentado que el cuerpo es uno de 
los vectores de la sociabilidad y de la relación con el otro, por lo menos desde una 
perspectiva antropológica, que igualmente es el objeto y el soporte de las prácticas 
terapéuticas, rituales y simbólicas (desde la etnología), que forma el anclaje principal  de 
las “lógicas de lo sensible”-cada grupo humano posee sus propio orden del sentir y de los 
afectos- y de las formas de relaciones semióticas de significación y sentido con el mundo 
que lo rodea; características de cada cultura, como lo apreciamos entre los pobladores, 
hacedores de las urnas funerarias en los valles cálidos del Río Magdalena . 
 
Sabemos también que en una amplia área de las tierras bajas del norte del neotrópico 
Sudamericano- territorios actuales de Colombia, Venezuela, Guyanas y Ecuador- hay 
manifestaciones plásticas y materiales, reconocidas en el lenguaje de los arqueólogos 
como artefactos, los cuales presentan un variado registro. Entre tantos otros aparecen, 
como ya hemos apreciado, objetos muy elaborados como la cerámica, la estatuaría en 
piedra y los motivos pintados y grabados sobre la superficie de las rocas. La cerámica lo 
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reiteramos, aporta abundante información de la dimensión perceptual y liminal 
(creencias) de tales manifestaciones y de la manera en que fueron captados los cuerpos, 
los organismos en su conformación y estructura. La inserción en relaciones sociales y 
políticas concretas de poder entre individuos, en el marco de la construcción de un 
paisaje (entorno) y de un vínculo humano, en lugares físicos concretos, invita a que 
entendamos el cuerpo como una construcción (elaboración) social-cultural, y no 
simplemente como algo de cada persona en particular.     
 
En este orden de ideas dualistas occidentales, surgen dos tensiones o fuerzas distintas 
cuando nos acercarnos al análisis del modo cómo fueron percibidos los cuerpos (Soma y 
sema) elaborados en cerámica sobre las  tapas o casquetes de las urnas funerarias: la 
primera tensión alude al componente material, es decir, al individuo modelado en arcilla, 
extraído de un orden cultural, aparentemente natural, trátese de humano o animal. La 
otra tensión corresponde a la dimensión mental-intelectual, es decir el concepto o la idea 
que ese componente material significa. Juntos, “significado y significante”,- así se los 
llama a cada uno en cierta tradición académica-,forman signos y encadenamientos 
simbólicos. 
 
En esta tesis  sin embargo, “significado” y “significante”, “soma” y “sema”, no serán 
asumidos dualmente, dado que optamos por la utilización de una categoría analítica, 
inferida desde el universo prehispánico mismo, que es la categoría de “contenedor”; 
categoría en la cual procedemos a introducir la unidad soma-sema. Pues así como la 
vasija de cerámica era un recipiente que podía contener en su interior diferentes tipos de 
alimentos y de productos en estado sólido y líquido; entero, fragmentado, pulverizado, 
crudo, cocido, ahumado, asado; animal, vegetal, humano, mineral; grande, pequeño, 
mediano, diminuto; único, mezclados, combinados. La categoría “contenedor” está 
formada por diferentes componentes, elementos, substancias, términos  e identidades. 
Pues como en el caso del cuerpo humano que es contenido y que contiene huesos, 
músculos, órganos, sangre, piel (una  morfología, fisiología, etc.), el “contenedor” también 
como la vasija de cerámica, es contenido por la “exterioridad” mediata, es decir, al 
universo de vasijas o contendedores a la que pertenece; e inmediata, por la decoración y 
ornamentación gráfica y plástica de fuera y de dentro, dependiendo del punto de vista 
espacial y temporal desde donde nos ubiquemos como observadores. 
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La triple mirada, la mirada invertida -que no es dualidad- permite captar las cosas desde 
dentro, desde la exterioridad continente o bien desde la exterioridad contenida, para 
reconocer por lo menos que “lo real”, está fabricado de diferentes realidades, como 
niveles y grados de lo real e imaginado, lo que despliega “mundos posibles” en la 
percepción de los pueblos prehispánicos.  
 
Pese a que en la tradición de occidente la “semiótica” es la disciplina encargada de 
estudiar los signos, los símbolos y su significado, la “bioarqueología” en clave positivista, 
ha evitado  entender la relación entre el significado y el significante del cuerpo humano, 
minimizando  la dimensión de los simbólico para encarar la manera en que fueron 
captadas y figuradas las formas sólidas de los cuerpos vivos (Animales, vegetales y 
humanos) como se expresó antes, es decir su “soma”: somatología (De σμα, -ατος, 
cuerpo, y -logía),  así como la organización  morfológica (De morfo- y -logía), en 
articulación con el “sema”, o significado que las personas le confieren. 
 
Aunque en un comienzo se trató de evaluar desde los protocolos gestionados por la 
tradición bioantropológica, la identificación del soma y las modificaciones o 
transformaciones de crecimiento y desarrollo que podían reportar los motivos figurativos 
elaborados por los prehispánicos, en el horizonte de lograr inferencias sobre parámetros 
de crecimiento y desarrollo (“auxológicos”), en la práctica esto no fue posible primero que 
todo, por el mal estado de conservación de las piezas de las cuales, algunas partes se 
han fragmentado o perdido; otras porque no se pudo acceder a las colecciones del 
“Museo Marques de San Jorge”27 y del “Museo de Sogamoso” (Universidad Pedagógica y 
Tecnológica de Colombia), pero principalmente porque un buen número de piezas 
completas y en buen estado,-las figurinas humanas sobre los casquetes de las urnas, 
eran demasiado esquemáticas como para someterlas a mediciones antropométricas (a 
escala). Razón por la cual fue necesario hacer un giro en la propuesta original de la 
investigación y orientarla a un énfasis sobre la percepción prehispánica del cuerpo, en 
términos de intuir unas pistas, alrededor de las maneras en que entendieron el cuerpo y 
sus transformaciones durante el ciclo vegetativo, los pueblos originarios anteriores y 
contemporáneos del siglo XVI durante la invasión europea.  
 
                                                 
27
 Nunca se obtuvo respuesta verbal o escrita por parte de la Casa Mueso del Marques de San 
Jorge para acceder al examen y el estudio  de las colecciones. 
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Importante aclarar que esta tesis siguió el rastro del  debate entre los estoicos y los 
epicúreos, esto es, entre los que defendían el principio de qué hubo unos signos 
naturales que se dieron libremente en la naturaleza y por lo cual un cuerpo es así y no de 
otra manera, y quienes sustentaron que los cuerpos son producto de signos 
convencionales diseñados de modo específico por la cultura y la comunicación humana; 
dicho lo anterior las preguntas de investigación prolongan una discusión muy 
eurocéntrica de hace dos mil trescientos años -2300 a.C, -en Atenas-, que tiene sentido 
en la medida en que nos pone de cara al problema sobre los rasgos morfológicos y 
somáticos que se heredan por aquello de la transmisión genética, pero también se 
transforman y modelan al fragor de la cultura, de la socialización, del encaje y entramado 
con unos ámbitos y prácticas productoras de la vida y el  paisaje humano, de relaciones 
de poder y de saber. Por eso, las “relaciones de poder” del cual, la forma de los cuerpos 
son un signo aproximado del concepto de cuerpo, es donde en realidad se instala 
estructuralmente el problema, para interrogarnos sobre el cuerpo en las antiguas 
sociedades prehispánicas del valle medio del Río Magdalena,  hecho que no podemos 
evadir. 
 
Entre el cuerpo sin órganos28 que nos proponen autores post estructuralistas franceses 
como Gilles Deleuze y Félix Guattari y el cuerpo en tanto expresión de las 
representaciones sociales que asignan al cuerpo una posición determinada en el seno 
del simbolismo general de una sociedad (Le Bretón 2002)29, pasando por el cuerpo 
“orgánico”, “higienista” y “medicado”; nos queda el vacío por entender y profundizar sobre 
los espacios de sentido que entre estas construcciones sobre el cuerpo han generado las 
sociedades.  
 
El cuerpo sin rostro y sin humor, cuerpo sagrado e incorruptible, contrapuesto al cuerpo 
vivo, humoral, nos sugiere un horizonte de tensiones que en el caso de los pueblos 
originarios se expresa en el microcosmos corporal, en tanto modelo de mundo. Si 
                                                 
28
El cuerpo sin órganos funciona como un cuerpo biológico, político y colectivo donde se llevan a 
cabo los agenciamientos o líneas de fuga. Varía en occidente, pues el cuerpo sin órganos del 
feudalismo no es el mismo del capitalismo. Cuando Deleuze y Guattari lo llaman, cuerpo sin 
órganos, es porque se opone a todos los estratos de organización del organismo, pero también a 
las organizaciones del poder. Véase, de estos autores: Mil Mesetas, Capitalismo y Esquizofrenia. 
Ed. Pretextos. Madrid, 1997: 155.171 
29
 Puede consultarse el texto de Le Bretón David, Antropología del cuerpo y modernidad, Nueva 
Visión, Buenos Aires, 1995, caps. 2 y 3. 
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partimos del supuesto que el cuerpo constituye un “aquí y ahora indiscutible que se cierra 
sobre un yo”,  en los pueblos originarios entonces, intuimos una dimensión espacio- 
temporal de la existencia cuerpo. De hecho, la carga de valoraciones e interpretaciones 
que en cada momento se tuvo sobre ello, es un problema.  
 
Los cronistas de indias nos acostumbraron a una idea de cuerpo particularmente de los 
“otros” indígenas, construida con base en una idea de cuerpo valorado de acuerdo al 
proyecto  catequizador y  moral de la iglesia católica;  cuerpo que debía comportarse con 
referencia al Cuerpo de Cristo, el cual debía funcionar como un todo armónico y 
orgánico, donde cada parte del cuerpo tenía su función (Borja, 2006-2008)30. Estas ideas 
de cuerpo, inspiradas en algunas tradiciones clásicas y medioevales, no sucumben ante 
las percepciones y construcciones del cuerpo propias de la modernidad. Por el contrario, 
el tránsito de la “sociedad  disciplinaria” a la “sociedad de control” conciliará la razón 
oculta y lógica, que trata de descubrir el racionalismo sobre el cuerpo (“cuerpo 
maquínico”), con los discursos de semejanza y analogía sobre el cuerpo,  propios de la 
Edad Media y el Renacimiento  (Le Bretón 2002). 
 
Si para Occidente hubo una época en que el cuerpo estaba destinado a la sumisión y a la 
obediencia, hubo otra en que el cuerpo sirvió para determinado funcionamiento y 
explicación (“cuerpo útil”, “cuerpo inteligible”), que la educación y la pedagogía vincularon 
sabiamente en el cuerpo “dócil” (Cuerpo intervenible, “analizable” y manipulable), para 
ser sometido, utilizado, y perfeccionado como modelo reducido de poder. Así, el cuerpo 
atraviesa y es atravesado por las historias humanas y las tecnologías de sumisión 
(Foucault 1976).  
 
A veces pensamos que en las sociedades prehispánicas el cuerpo soporta una fuerte 
carga de metáforas, de alguna manera, de “poética”; aunque esto puede ser posible, 
también fue instrumento de medición y de estructuración del lenguaje. Para lo que 
pretendemos aquí, fue herramienta de simbolizaciones y percepciones estructuradas de 
un solo sentido ontológico (contenedor, contenido, continente), a pesar de poseer 
múltiples significados. Percepciones estas que no discriminan entre aspectos fisiológicos, 
                                                 
30
Puede consultarse el artículo del historiador Borja Gómez, Jaime Humberto sobre el Cuerpo en 
la Colonia. Las representaciones del cuerpo barroco neogranadino en el siglo XVII En: ed. Museo 
de Arte Colonial Bogotá. 2004.  PP: 66. 
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morfológicos y patológicos. De esta manera, las partes del cuerpo más visibles y los 
órganos de los sentidos poseen una valoración singular, en cada pueblo y en cada 
momento de su existencia y de vida, pero justamente en relación con el cosmos que se 
cierne sobre los mismos cuerpos.  
 
Con el advenimiento del capitalismo desaparece la noción del cuerpo de un sujeto a favor 
de un cuerpo en los términos de una máquina capaz de cumplir las funciones más 
diversas en cualquier circunstancia. El historiador y pensador francés Michael Foucault 
señala que hacia el siglo XVII el cuerpo comienza a ser manipulado por diversos factores 
disciplinarios y destaca allí cuatro fases o momentos en el “mecanismo disciplinario”, 
entre ellos la “disciplina”. La disciplina corporal ingresa en un patrón de eficacia donde se 
miden y se descomponen rigurosamente cada uno de los movimientos y las acciones 
corporales con el objeto de ser aprovechadas al máximo y en la menor cantidad de 
tiempo posible (Foucault, 1976). 
 
Así, la suma de los numerosos cuerpos y acciones que estos despliegan se ordenan 
conforme a un efecto sumatorio, sinérgico, hablamos del “cuerpo-máquina”. Esta forma 
de disciplina será la que inspire en el siglo XIX el diseño de las grandes máquinas 
productivas, en cuyo principio de funcionamiento se expresa y recoge la acumulación de 
aquel largo ejercicio practicado sobre los cuerpos. Por lo tanto, existe aquí una suerte de 
isomorfismo, una suerte de continuidad entre los “cuerpos dóciles” y las “máquinas” 
inspiradas en el modelo de la disciplina corporal (Foucault, 1976)31. Así, con el 
advenimiento del sistema manufacturero de occidente, el cuerpo se integrará como un 
dispositivo más,  de la maquinaria febril. 
 
Cosa distinta ocurre con el cuerpo prehispánico donde podemos intuir que el cuerpo es y 
se mide con el cosmos. En Mesoamérica entre los “nahuas” el cuerpo era a la vez 
marcador de espacios y calendario que normaba incluso, en el transcurrir del tiempo, una 
imagen microcósmica, donde cosmos y cuerpo se reflejan mutuamente (Ruz.   2004:65; 
24)32.En el cuerpo siempre existe cierto grado de biografía, de experiencias, de formas 
                                                 
31
 Véase de Michael Foucault: Histoire de la Sexualité, 1: la volonté de savoir. Flamarión, Paris 
1976. En castellano: Historia de la sexualidad, Vol, 1: La voluntad de saber. Madrid, Siglo XXI 
1993. También: Vigilar y castigar: nacimiento de la prisión. Madrid, Siglo XXI, 1992. 
32
Ruz. M.H. De cuerpos Floridos y envolturas de pescado.Arqueología Mexicana, México D.F. 
2004.PP. 24. 
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de estar en el mundo; por eso la pintura, el retrato, la imagen esculpida o la expresión 
plástica del cuerpo en una materia prima como la arcilla, son pequeñas historias que 
encierran las vivencias de un cuerpo.  
 
Entre los pueblos originarios de América el cuerpo era medida y, pues el orden interno 
del cuerpo humano era la expresión del orden externo del cosmos. La relación que 
guarda el cuerpo humano con el cosmos es uno de los referentes primordiales “nahua” y 
prehispánico en general, en donde el cuerpo además reproduce en forma muy clara la 
geografía terrenal -muy especialmente las montañas y las oquedades-; en otras palabras, 
el cuerpo para los nahuas será el medio por el cual la persona entra en contacto con lo 
sagrado (Villalobos Villagra; 1994:6-7)33, a la métrica del espacio terreno, se opone el 
cuerpo como medida y proporción  del cosmos (Zumthor 1993). 
 
La contención de los dos órdenes (“macrocosmos” y “microcosmos”) desborda en una 
idea casi especular del cuerpo. Los prehispánicos comprendieron el orden contenido en 
las estructuras anatómicas del cuerpo humano, de modo que proyectaron este orden 
hacia el macro cosmos para humanizarlo, esto permitía comprender el inframundo (De la 
Garza; 1990:19-20)34; parecería que el microcosmos corporal en las sociedades 
prehispánicas introdujera un modelo de espacialidad y de mundo creándose así una 
relación indisoluble entre cuerpo y universo, entre las estructuras y procesos de uno con 
el otro.   
 
Para los prehispánicos sus cuerpos eran “modelos espacio-temporales de existencia”, un 
ejemplo físico y conceptual de todo aquello que en ese espacio se posa o se mueve. El 
tiempo, sin embargo, demasiado cargado de interpretaciones espirituales, escapa casi 
por completo a esta analogía. No obstante, el cuerpo prehispánico no parece ser solo 
una metáfora, pues  muy posiblemente funcionó como instrumento de medición (no sólo 
métrica), de comprensión de mundo; cuerpo situado en unos paisajes, articulado a los 
elementos de un lenguaje. Un conjunto de motivos plásticos y gráficos emergen de 
oposiciones significativas cuando del cuerpo se trata: de orden fisiológico o patológico (el 
caso de “los Tumaco-La Tolita”), motivos plasmados en cerámicas, tallados en piedra o 
                                                 
33
Villalobos Villagra. Los trece cielos nahuas representados en el cuerpo humano. Archivos 
mexicanos de laboratorios. 1994:6-7 
34
De la Garza. El hombre en el pensamiento religioso Náhuatl y Maya. Instituto de Investigaciones 
Filológicas de la UNAM, México D.F., 1990:19-20 
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simplemente dibujados sobre rocas; en ellos los cuerpos se sugieren posicionales y 
gestuados, erguidos o en cuclillas, sentados o arrodillados, macizos o huecos, obesos o 
delgados, planos o volumétricos; en clara alusión a los pliegues blandos o duros del 
cuerpo, dilatados o contraídos muscularmente, calientes o fríos, y otras veces matizados 
por formas originales de presentar  esquemas corporales como los que encontramos en 
las tapas de las urnas funerarias del valle medio del Río Magdalena, en “Tumaco”, “San 
Agustín” o en “Calima”.  
 
En cada esquema corporal de los ejemplares estudiados,  se presentaron las partes con 
arreglo a lo que se quería expresar de él, a lo que era más vital y relevante: la cabeza 
alterada, las modificaciones o escoriaciones sobre el rostro, las intervenciones 
cosméticas. De este modo las manos, los pies, los órganos de los sentidos y sus 
actividades, poseen un carácter casi biográfico en las percepciones que cada sociedad 
se formó sobre el cuerpo. En ocasiones cobró incluso una realidad más allá de la 
corporalidad ante nuestros ojos, mostrándonos la identidad de un sujeto, su rango social 
y su jerarquía.  
 
Por las razones antes expuestas, vale la pena preguntarse: ¿Qué es lo específico del 
cuerpo, en el discurso visual (figuras en cerámica de tapas funerarias) de las sociedades 
prehispánicas del valle medio del Río Magdalena? Al formularnos esta pregunta nos 
vimos abocados a considerar el cuerpo como artefacto cultural, experiencia construida 
socialmente. Aunque hay una forma de narrar el cuerpo de modo visual, en este caso no 
pasa por unos tipos “canónicos” o por la necesidad de mover sentimientos alrededor de 
una “función doctrinaria” de la imagen, como si funcionará en el caso de las religiones. Si 
hay una política de la imagen del cuerpo en los motivos narrados, la cuestión tenderá a 
radicar en producir “efectos de sentido” (Guillaume 1973) para conmemorar relaciones 
sociales entre personas, segmentos sociales, identidades y sentimientos de 
conformaciones afectivas. Lo anterior alude a las estrategias de constitución de sentido 
del cuerpo social, al constituir una percepción omnicomprensiva del cuerpo humano. 
 
Es precisamente aquí donde está el problema puntual del estudio, pues cuando nos 
preguntamos por el cuerpo en las sociedades prehispánicas, nos estamos interrogando 
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también por las “fisonomías”35, que no dependen de la naturalización de aspectos 
antropométricos, sino de elaboraciones culturales que establecieron las sociedades 
prehispánicas en el tiempo y en el espacio. Comparativamente a través de los motivos 
(humanos y animales), modelados en arcilla iremos descubriendo modos físicos 
(fisonomías), múltiples y diferenciados en unidades espaciales, territoriales y de paisaje 
muy cercanas unas de otras.  
 
¿Por qué estudiar el cuerpo entre los pobladores prehispánicos? 
 
Algo que la arqueología y la antropología han omitido en nuestro medio -más por 
ignorancia que por una postura teórica coherente- es el análisis de lo que pueden ser los 
modelos o prototipos de personas y de situaciones sociales en los artefactos 
bidimensionales y tridimensionales de la cultura material, los que constituyen genuinos 
documentos-monumentos históricos (Burke, Peter, 2005)36tanto para el análisis 
patrimonial, como para la historización y, por qué no decirlo, también para la 
modelización del pasado. Estas presencias, a veces intemporales en la cerámica, se 
registran con un agudo sentido de observación y descripción de gestos, expresiones y 
posturas corporales, que impresas de sus propias marcas culturales constituyen 
improntas insustituibles, de los modos de aparecer de los pueblos originarios.  
 
Estudiar modelos o prototipos corporales a partir de expresiones gráficas y plásticas 
puede parecer una labor obvia, una tarea de historiadores del arte, de estetas o de 
analistas de la imagen. Sin embargo, lo que se pretendió fue tratar las figuras en 
cerámica como porciones limitadas de evidencias para deconstruir y deslocalizar 
respecto de un centro, unos motivos formales y penetrar en ellos con el ánimo de 
establecer los hilos que conectan el gesto, el pliegue, la “apariencia”, la vestidura, la 
ornamentación misma, con el carácter que tiene la coraza del “soma” en la enacción 
(auto surgimiento) de la vida humana. Entenderlos prototipos corporales más que como 
proyectos o idealizaciones corporales, como investiduras que permiten ser otro, incluso 
“retroyectos de si”.  
                                                 
35
Importante aclarar que fisonomía e iconografía no son sinónimos ni conmutables.   
36
Burke, Peter. “Visto y no visto” (2005). “El uso de la imagen como documento histórico”. Critica, 
Barcelona, p.  67. 
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El ejercicio consistió en acometer la tarea de proponer un camino alterno para la 
bioarqueología,  que no implicó la utilización de procedimientos invasivos o destructivos. 
Estábamos ante la posibilidad de acceder a la historia ajena, conocer algo de la intimidad 
del otro, además de mostrarnos la “identidad” de una persona, su rango social y muy 
posiblemente la actividad que desempeño en vida, gracias a lo que podíamos inferir 
desde el “testimonialismo plástico” (el objeto cerámico).  
 
Este tipo de testimonios plásticos nos permitió distinguir otros aspectos igualmente 
sugestivos, pues por la indumentaria, los tocados, el mobiliario asociado y otros objetos, 
intentamos introducirnos en las forma de vida del pasado. En este sentido los motivos 
testimoniales plásticos, poseen un valor antropológico inapreciable y ocupan un lugar por 
explorar en la bioarqueología prehispánica de Colombia, puesto que nos proporcionan 
información valiosísima sobre las costumbres de los tiempos anteriores a la invasión 
europea. Información que por pertenecer al ámbito de lo cotidiano, de lo aparentemente 
trivial, contiene un gran valor. De alguna manera el “testimonialismo plástico”, 
respondía al deseo de inmortalizar los mensajes, no tanto por las hazañas o por la 
importancia del personaje, sino porque la imagen permanecía viva ante los ojos del 
espectador, fuera  de este mundo o de otros mundos en niveles complejos de existencia. 
 
El gran auge del testimonialismo plástico y gráfico en las sociedades prehispánicas, 
atraviesa gran parte del proceso histórico prehispánico y es el resultado de un 
pensamiento simbólico y cosmogónico de larga duración.  Por eso tanto en los motivos 
rupestres, como en la cerámica y en la estatuaría, los personajes anecdóticos, 
identidades especiales (¿deidades?), chamanes, personajes fantásticos o más 
domésticos, siempre aparecen con una marca devocionalidad, un acento de 
espiritualidad, de ensamblaje y ajuste con diferentes niveles de realidad y de mundo. Los 
acontecimientos cósmicos se convirtieron en hechos terrenales, actuados por seres 
“especiales” ante la presencia de los humanos, por eso los cuerpos adquieren la forma 
humana sin perder algo de la “animalidad”, de la ambigüedad. Son seres e identidades 
corporales de mundos posibles y múltiples. 
 
Si las descripciones de grupos y de colectividades se convirtieron en hechos comunes 
pintados o grabados sobre roca, el motivo individual en cerámica (casi “retrato”) alcanzó 
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todavía mayor importancia. Al iniciarse el afianzamiento de la agricultura y de la vida 
sedentaria, e incrementarse la diferenciación  social, el rostro y el cuerpo ganaron 
horizontalidad, los cuerpos se presentan más frontales, que en el grabado y la pintura 
rupestre, que siguen siendo predominantemente presentados en torsión. Las posturas 
más complicadas van apareciendo y exigen solucionar ciertas dificultades técnicas como 
el volumen, la frontalidad y el color, que no se dominaron sino hasta bien logrados los 
desarrollos colectivos. Mientras que la escultura continua siendo eminentemente tabloide 
y esquemática como en el Alto Magdalena Sur (“Clásico Regional”), en ella se dotó de un 
carácter más sucinto y simbólico y, merced al poder que fueron adquiriendo los 
chamanes, se propició el esplendor de una estatuaría esquemática y simbólica donde la 
expresión del cuerpo se concentra en la extremidad superior, en los gestos y actitudes 
posturales del cuerpo.  
 
No sobra agregar que desde el punto de vista antropológico, el estudio de las 
manifestaciones plásticas de las sociedades agro-alfareras del periodo intermedio y 
tardío en el Valle medio del Río Magdalena y sus áreas de influencia, permite ampliar la 
visión que se tiene de la problemática del valle del Río, al reconocer que fueron entre 
otras estas sociedades, las que ocuparon el alto-medio, y medio Magdalena quienes 
llevaron el género del “testimonialismo corporal”-junto con quienes habitaron Tumaco-La 
Tolita- a un significativo grado de anécdota. Las urnas funerarias y particularmente los 
motivos antropomorfos sobre las tapas de las urnas funerarias por ser elocuentes en lo 
que al cuerpo se refieren, ponen de manifiesto las competencias de los prehispánicos en 
la descripción de detalles étnicos sin alejarse mucho de la realidad real. Se trata de unos 
narradores plásticos arraigados en la veracidad de todo lo que ellos suponían que 
rodeaba a la vida y a la muerte, finalmente al vivir cotidiano.  
 
Magníficos ejemplares arrebatados a la guaquería, al tráfico y a la indiferencia 
institucional se conservan, pese a todo, en algunos museos y colecciones particulares 
que deben ser aprovechados para la investigación. Como ya se expresó antes, se trata 
de las urnas del Río Guarinó, las del Río de la Miel, El Mesuno, Tamalameque, 
Colorados,  Mosquito, Tenerife  y Puerto Serviez. En los ejemplares de estas colecciones 
aparece un prototipo de tipos físicos humanos y animales, figurados por hombres y 
mujeres sentados, cabezas humanas deformadas en las tapas de urnas funerarias, lo 
mismo que de algunas figurinas aisladas, que aluden en la mayoría de los casos a 
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chamanes protectores y en general a nativos habitantes del Río y de sus áreas de 
influencia (Betanci por ejemplo). La composición de los motivos humanos presenta el 
mismo esquema que adoptaron los grabadores de los petroglifos del abrigo de la 
Quebrada de “San Antonio del Perico” (Honda –Tolima), motivados sin duda en la figura 
rectangular sentada y de “retablo” (rectangulares como las llamadas “Quimbayas”). 
 
Ver aquello que se hace ver pero también aquello que ha permanecido oculto, es parte 
de lo que aparece en lo que podemos llamar (tomando a Foucault) “tecnologías del 
cuerpo”. Una variedad de motivos en las anteriores técnicas presentan prototípicamente 
al cuerpo humano, al tiempo que revelan las connotaciones que poseían los cuerpos 
sobre el lenguaje y las actividades domésticas. De allí resultan las formas de su 
diversidad, de prescripciones y modales, que tienden a dominar el espacio ejemplar del 
cuerpo mismo. Lo que parece indicar que hay una incidencia en determinadas fisonomías 
-aspecto particular y exterior de los cuerpos- de la época anterior a la invasión europea 
del siglo XVI. 
 
En el caso del cuerpo prehispánico cuando se abordan las fisonomías -no a la manera de 
la raciología- como un aspecto preliminar de la aproximación al cuerpo prehispánico en 
Colombia, nos ubicamos en la voluntad de comprender, tanto en la especialidad como en 
la temporalidad, el cambio de rasgos distintivos en las morfologías de los cuerpos 
humanos y animales presentados visualmente, que reportan a la diversidad y a la 
multiplicidad, dos categorías radicales de la existencia de los cuerpos. En el presente 
trabajo, que bien podría llamarse “multiplicidad y variedad en la percepción del cuerpo 
prehispánico”,  lo que tratamos es de avanzar en términos generales en dicha cuestión 
para hacer visible algo que la arqueología y la bioarqueología no han hecho de manera 
explícita.  
 
¿Cómo tratar de abordar el estudio del Cuerpo en las sociedades 
prehispánicas? 
 
El cuerpo no es y no puede ser en consecuencia, un dato indiscutible o incontrovertible, 
un dato natural universal y preexistente. Es en efecto resultado de diferentes 
construcciones sociales y culturales, lo mismo que de adaptaciones y de diversificaciones 
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sobre el espacio. En los últimos años, los estudios de arqueología sobre la complejidad 
social no han pasado por las consideraciones sobre el cuerpo y mucho menos por los 
estudios de los entusiastas de la arqueología simbólica.  
 
Del latín “corpus”, “Cuerpo” designa en la tradición occidental, el conjunto de funciones 
orgánicas materiales a las cuales les está unida el “alma” y de las cuales dependían sus 
funcionamientos. La noción de cuerpo atraviesa distintos estadios discursivos y cada 
“epísteme” (Foucault 1961,1979) ha hecho posible una conceptualización precisa con 
arreglo a las funciones sociales y culturales a las cuales servía el cuerpo.  
 
La categoría “cuerpo-mente”, postulada en el pensamiento griego y que alcanza su 
expresión paradigmática en la doctrina platónica del alma, y en la ética aristotélica, se 
reinscribe en el pensamiento escolástico bajo la categoría “alma-cuerpo”. El 
comportamiento de esta categoría podría asumir una forma dicotómica, según el cuerpo 
viniera a gravar el alma imponiéndole sus urgencias, o bien podía asumir una forma 
recíproca, en virtud de la cual el cuerpo asistía con su perfección a las operaciones 
propias del alma.  En el primer caso el “cuerpo” era un obstáculo para el desarrollo de las 
potencias del alma (“Portentitaeánima”) y en el segundo, el cuerpo se comportaba como 
vehículo o un intermediario eficaz para la consecución de las operaciones propias del 
alma (Fontanille 2004). 
 
Nótese que el proceso de desacralización del cuerpo, el cual comienza a producirse a 
partir del siglo XVI como resultado de las primeras investigaciones fisiológicas y 
anatómicas, dará origen  a la dicotomía “cuerpo-psique,” la cual veremos aparecer como 
una concomitancia de la categoría escolástica “cuerpo-alma”, “naturaleza/sociedad” (Le 
Bretón 2002). Dualidad- dicotomía que aún sostienen algunas antropologías y 
arqueologías. En el dominio del psicoanálisis la noción de cuerpo se separa 
epistemológicamente de la noción “médico-clínica”, y aparecerá como un lugar de 
inscripción significante. La investigación freudiana37descubre que el cuerpo es capaz de 
asumir comportamientos y funciones cuyo sostén no se remite a la fisiología o a la 
anatomía, sino que se muestran independientes con respecto a éstas. Así, el cuerpo 
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 Véase de  Freud, S. “El Yo y el ello”, En: obras completas, Tomo XIX, Amorrortru, Buenos 
Aires.1979. 
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puede funcionar de acuerdo a la determinación significante, cuya legalidad le es 
impuesta por el hecho mismo del atravesamiento cuerpo-lenguaje (Dolto 1979). 
 
La relación cuerpo-psique postulada por el discurso médico y bajo la forma de la 
medicina psicosomática, se funda en el supuesto de un sujeto unificado (“Ad integram”), 
orientado en dirección a lo que se denomina enfermedad única y sostenida en un 
“borramiento” o erradicación de las dimensiones psique y soma  (Fontanille 2004). 
 
La fórmula lacaniana38 según la cual el sujeto es atravesado por el lenguaje, supone una 
relación con el cuerpo en tanto lugar de significación, que recibe el impacto de los efectos 
que el inconsciente ejerce sobre éste. La noción del cuerpo como construcción social-
cultural en el pensamiento antropológico adquiere una significación capital en lo que 
concierne a la enunciación cultural del cuerpo, pues el concepto de construcción de 
cuerpo pasa por una interpretación del cuerpo resultado de la cultura y no simplemente 
de las acciones de la naturaleza. En efecto, la dualidad naturaleza/cultura, forma un 
binomio imposible de ser tramitado en la cadena significante, es decir se metaforiza bajo 
la forma de una contradicción, una oposición de contrarios cuya legalidad no ocurre de 
esa forma en la vida misma, sino antes bien en la naturaleza significante de teóricos y 
estudiosos.  
 
Tomaremos entonces el “soma” como naturaleza significante que autoformada emerge 
para organizar la vida corporalizada, sin un ambiente a priori que la determine por lo que 
la dualidad “naturaleza/sociedad” se liquida y simplemente adquiere la dimensión de un 
etnocentrismo occidental (Fontanille 2004). El cuerpo autopoyético con sus imágenes de 
cuerpo fragmentado y al mismo tiempo compacto, se gestan con el lenguaje del cuerpo, 
en la medida que el lenguaje se hace cuerpo.  En el enfoque que tomamos prestado de 
Foucault39, el elemento significante “cuerpo”  forma parte de una realidad en la que el 
sujeto posee poco acceso a la realidad de su propio cuerpo. Por eso, la imagen 
especular es el canal que da la transfusión hilvanada del cuerpo hacia el objeto 
representado. De esta manera, el lugar del otro no puede ser capturado en otro lugar que 
no sea el cuerpo; el cuerpo encarna dónde se está y dónde sé es. Por eso una 
                                                 
38
 Véase de Lacan, Jacques: “El seminario”. Los escritos técnicos de Freud. Traducción de Enric 
Berenger y Miguel Bassols, Paidós, Buenos Aires. 1997 
39
Foucault, Michael. “La vida de los hombres infames. Ensayo sobre la desviación y dominación”. 
Ediciones de la Piqueta, Madrid, 1990. p.12-46. 
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bioarqueología sobre los cuerpos del pasado prehispánico, es de alguna manera, una 
bioarqueología sobre el cuerpo del otro. 
 
La estructura se atrapa en el punto donde lo simbólico toma cuerpo y es en el cuerpo 
donde muchas veces la estructura habita. Cuando lo simbólico posee un cuerpo, él 
puede llevar la marca propia y ordenar en una sucesión de significantes las relaciones 
con los entornos y con otros cuerpos. Aunque el cuerpo de los sujetos parlantes está 
sujeto a divisiones por sus órganos, el sujeto del inconsciente no roza el alma sino por el 
cuerpo; el cuerpo no es afectado sino por la estructura pues lo propio del cuerpo consiste 
en habitar el lenguaje (Dolto 1979). El saber afecta el cuerpo del ser que no deviene ser 
sino por las palabras, de esta manera las formas del cuerpo son  acontecimientos del 
cuerpo mismo.  
 
Como lo comentamos al principio del capítulo, desde el psicoanálisis ya son clásicos los 
trabajos de Francoise Dolto40, lo mismo que de Jaques Lacan sobre el cuerpo. En el 
primer caso, una poderosa teoría surgida de la experiencia clínica a partir de las 
sensaciones y de las imágenes no visuales de los cuerpos, ayuda a perfilar a partir de la 
imagen inconsciente del cuerpo, una noción de imagen del cuerpo (Dolto, 1980); que en 
el caso de Jaques Lacan41 se contrapone a la anterior, como imagen especular del 
cuerpo, perspectiva que alude a la imagen del cuerpo como espejo (Lacan, 1966, 1967, 
1975,1979), es decir una tensión entre el cuerpo vivido y el cuerpo visto.  
 
La obra de Michel Foucault (Foucault 1956-1967-1969.1974-1986-1989 ) destaca e 
inspira cientos de trabajos en América Latina y en Colombia, por constituirse en un fuerte 
aparato conceptual para entender los múltiples encadenamientos y configuraciones que 
adoptan en un momento dado las reglas discursivas sobre el cuerpo y la sexualidad, sus 
enlaces, vínculos, concomitancias, vecindades (modelo arqueológico) con otros 
discursos (Foucault 1989)42.La genealogía43fue un procedimiento que tuvimos en cuenta 
en el presente trabajo, no en el orden de rastrear los orígenes de unas prácticas o 
discursos sobre el cuerpo, sino más bien de buscar en la superficie de los hechos, en 
                                                 
40
Dolto F. “La imagen inconsciente del cuerpo” (1979). Traducción de Irene Agoff, Paidós, Buenos 
Aires. 
41
 Véase en: Nasio J, D (2008). “Mi Cuerpo y sus Imágenes”. Paidós, Buenos Aires, 2008. 
42
Foucault Michael (1980). “Vigilar y castigar”, Siglo XXI, México. 
43
Foucault, Michael. “La arqueología del saber” (1978). Ed. Siglo XXI editores. Buenos Aires. 
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este caso la cultura material, la singularidad de su emergencia. En tanto práctica gris y 
meticulosa, buscando en las sendas complejas de las significaciones acumuladas y 
depositadas en las singularidades de los sucesos mismos,  para captar su retorno; pero 
no con miras a trazar su evolución, sino para investigar sus distintas articulaciones, las 
distintas escenas en las cuales se han desplegado los sucesos aún en un momento de 
ausencia.  
 
Así en el caso de la bioarqueología del cuerpo prehispánico, existe una estrecha 
bibliografía en Colombia, más aún en lo que tiene que ver con su aparecer iconográfico. 
De aquí que el enfoque teórico y conceptual incorporado pasó por tres perspectivas,  de 
alguna manera, en pinza con el enfoque deleuzeano-foucoltiano-perspectivista (Viveiros 
de Castro 2010): la heterografía (Kelso, 1978;Garrido Chamorro 2005)44, la semiósis 
(Lotman1996)45, y la teoría del paisaje  más ortodoxamente antropoarqueológica (Criado 
1998; Curtoni 2000; Watsuji46 2006; Frolova y Bertrand 200647), sobre todo orientadas en 
un triple enlace al esbozo de una bioarqueología liminal del cuerpo, en sociedades 
prehispánicas que presentan tanto desigualdades como simetrías sociales.  
No está de más indicar que son siete (7) conceptos fuertes a incorporar en este estudio, 
tomados de diferentes orientaciones y son estos los de las “ontologías de captación y 
animismo” (Descola 2020); el “devenir otro”, la “circulación de perspectivas” (Viveiros de 
Castro 2010) el “cuerpo sin órganos” , y la “multiplicidad”, prestados de Gilles Deleuze y 
Félix Guattari (Deluze y Guattari, 1997)48; y el de “diversidad”, extraído de la heterografía 
que desarrolló una intensa elaboración teórica y metodológica sobre la diversidad 
humana (Kelso, A. J. 1978; Raymond Jack, 2003.)49, aparato teórico que se reitera con la 
genética, la biología y con la bioantropología. La heterografía hace tiempo demostró que 
la variabilidad biológica de la especie humana50 como la de cualquier grupo de seres 
                                                 
44
Kelso, A. J. “Antropología Física” (1978). Ediciones Bellaterra S.A. Barcelona, España. También 
puede consultarse: Garrido Chamorro, Raúl Pablo. “Manual de antropometría” (2005). Ed. 
Wanceulen, Barcelona, 280 páginas. 
45
Lotman, Iuri. M. La Semiosfera . T: I, II. Y II. Ed. Fronesis, Universitat de Valéncia. Madrid 1996.  
46
Watsuji, Tetsuro. Antropología del paisaje.Ediciones Sígueme, Salamanca, 2006. 254 páginas.  
47
Frolova, María y Bertrand, Georges. Geografía y Paisaje. En: Tratado de Geografía Humana. 
Anthropos Editorial, Madrid, 2006. 
48
Deleuze, Gilles. El pliegue, Leibniz y el Barroco. Paidós, Barcelona. 198 
49
Véase: Raymond Jack, Last, Chummy S. Sinnatamby. Anatomía de Last: Estructura y 
funcionamiento.    Editorial Paidotribo, Barcelona, 2003.  
50
Véase:  Kelly, R. Colonization of New Land by Hunter-Gatherers. Expectations and Implications 
Based on Ethnographic Data. En: Colonization of Unfamiliar Landscapes; Editado  por M. 
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vivos con características físicas particulares, es una garantía para la supervivencia de la 
especie en el planeta.  
 
Conceptos instrumentales como los antes anotados participaron en el estudio de la 
plástica cerámica prehispánica y así mismo, hicieron puente con la información facilitada 
por la cultura material en el registro arqueológico obtenido en los diferentes trabajos 
arqueológicos de las zonas de estudio. Estas estrategias permitieron aproximaciones en 
torno al problema de la interpretación en bioarqueología. Ejercicios que eventualmente 
atravesaron desde el post estructuralismo, hasta involucrar la arqueología interpretativa 
desde la fenomenología del paisaje, pues se trató finalmente de vincular simbolismo51, 
paisaje y espacio humanizado. Lo que une la bioarqueología del cuerpo a una 
metodología transdisciplinaria. 
 
¿Qué estrategias metodológicas se tuvieron en cuenta? 
 
De acuerdo a lo previsto en el marco teórico precedente, la investigación cubre el 
abordaje de estos  testimonios plásticos (las figuras humanas en cerámica) como 
“documentos-monumentos” tratados y decontruidos para su análisis y descripción a partir 
de dos estrategias metodológicas generales: la “analogía débil” y la “analogía completa”. 
La analogía débil es una corrientemente empleada por las diferentes arqueologías y que 
consiste en una comparación en la cual se relacionan dos entidades, para comprender el 
significado de una de ellas,-un ejercicio de llana lógica aristotélica-. De  manera que el 
producto del trabajo es primero que toda la descripción cómo significado de una analogía 
que es derivada del significado de sus partes, mediante la aplicación de una teoría del 
mapeado de estructuras. El mapeado consiste en establecer las alineaciones 
estructurales entre dos situaciones para poder luego realizar inferencias. La arqueología 
como otras disciplinas dentro de la antropología, posee una perspectiva histórica y está 
sujeta a los conceptos filosóficos propuestos alrededor del siglo XVIII: “Actualismo” y 
“Uniformismo”. Con base en estos dos puntos se realizan inferencias acerca de procesos 
                                                                                                                                                   
Rockman y J. Steel; pp.: 44-58. Routledge. Londres. 2003.Tambiénpuedeconsultarse: Kelly, R. 
The Foraging Spectrum.Smithsonian.Washington.1995. 
51
 Para el efecto pueden consultarse los siguientes trabajos: de Lamas Marta (2002). “Cuerpo: 
diferencia sexual y género”, Taurus, México,  cap. 2. De Krickerberg, Walter (1990). “La mitad del 
mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomíes”, UNAM, México 1990. De Lacqueur, Thomas 
(1994). “Cuerpo y sexualidad, la construcción del sexo. Cuerpo y género desde los griegos hasta 
Freud”. Cátedra, Madrid.  
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bajo los cuales se originaron asociaciones culturales en el pasado. Muchas de las 
inferencias en arqueología y bioarqueología involucran argumentos construidos por 
analogías. 
 
En el caso de la analogía completa donde se presentan todas las condiciones para que 
se produzcan analogías, sería conveniente identificar las otras tipologías de analogía. 
L.A. Godoy (2002a)52 propone una clasificación restringida de las analogías que permite 
interpretar mejor los tipos de relaciones entre entidades y que a continuación reseñamos:  
 
 Analogía informal53 
 
a) Ocurre cuando A y B  tienen aspectos que se corresponden en la analogía. 
b) También ocurre cuando no se logra establecer que esos aspectos correspondientes 
tengan similitud entre ellos. Generalmente son expresiones de deseo, pero sin una 
justificación; también se denominan analogías verbales o metáforas. 
 
 Analogía en sentido débil 
 
a) Cuando A y B tienen entidades que se corresponden en la analogía. 
b) Se establece que esas entidades correspondientes tienen similitud. 
c) Cuando A y B tienen además otras entidades que no entran en la analogía. No se 
mencionan correspondencias entre relaciones internas establecidas tanto en A como en 
B, ni respuesta que puedan tener A y B como parte de una evolución de tiempo54. 
 
 Analogía en sentido fuerte 
 
a) Cuando A y B tienen entidades que se corresponden en la analogía. 
b) Cuando A y B tienen relaciones que se corresponden en la analogía. 
                                                 
52
Godoy, L.A (2002 a). “Sobre la Estructura de las Analogías en ciencias”. Interciencia 27 (8), p. 
422-429. También de Godoy, L.A (2002 b). “Éxitos y problemas de las analogías en la enseñanza 
de la mecánica”. Revista de Educación en Ciencias, N° 3. p. 11-15. 
53
Godoy, L.A (2002 a). “Sobre la Estructura de las Analogías en ciencias”. Interciencia 27 (8), p. 
422. 
54
Godoy, L.A (2020 a). “Sobre la Estructura de las Analogías en ciencias”. Interciencia 27 (8), p. 
423. 
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c) Cuando se establece que esas entidades y relaciones correspondientes tienen 
similitud. 
d) Cuando A y B tienen otras entidades y relaciones que no entran en la analogía55. 
 
 Analogía fenomenológica 
 
a) Cuando A y B tienen algunos comportamientos como respuestas que se corresponden 
por analogía. 
b) Cuando A y b tienen entidades que no se mapean por analogía. 
c) Cuando A y B presentan relaciones internas que no se mapean por analogía. La 
similitud de las respuestas no garantiza que haya correspondencia entre las estructuras 
de los sistemas mismos, o sea que tengan propiedades y relaciones internas que sean la 
causa del comportamiento56. 
 
 Analogía completa 
 
a) Se verifican las condiciones para analogía en sentido fuerte. 
b) Todas las entidades de B se corresponden con entidades de A. 
c) Las relaciones en B son las mismas relaciones que hay en A57. 
 
Adicionalmente y siguiendo los procedimientos analíticos de la heterografía (Kelso, A. J. 
1978) y anatomía (Lippert Herbert y otros, 1998)58, la “semiosis” (Lotman, Iuri. 1996) M, y 
la “teoría del paisaje” más ortodoxamente antropoarqueológica (Watsuji, Tetsuro, 2006; 
Frolova y Bertrand, 2006) se aplicaron los procedimientos analíticos que a continuación 
se mencionan en tres momentos a saber:  
 
Primer momento: descripción y análisis formal de las colecciones de Urnas Funerarias 
del Río Magdalena existentes en la Ceramotéca Nacional y algunos ejemplares de la 
Casa Museo Márquez de San Jorge del Banco Popular, Actividad que fue 
                                                 
55
Godoy, L.A (2020 a). “Sobre la Estructura de las Analogías en ciencias”. Interciencia 27 (8), p. 
425. 
56
Godoy, L.A (2020 a). “Sobre la Estructura de las Analogías en ciencias”. Interciencia 27 (8), p. 
427. 
57
Godoy, L.A. “Sobre la Estructura de las Analogías en ciencias”. Interciencia 27 (8), p. 428. 
58
Lippert,  Herbert y otros (1998). “Anatomía”. Ed. Marbán, Madrid, 800 p. 
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complementada por el levantamiento de información bibliográfica, cartográfica e 
iconográfica. Este primer momento también incluyó la descripción, mediciones 
antropométricas parciales y análisis formal (mediante analogía débil y  completa) de las 
figuras de tapas de urnas funerarias.  
 
Segundo momento: orientado a la construcción de una fisonomía de los cuerpos, la 
deconstrucción (Descentración) de los cuerpos, que permitiera una descripción general 
de los cuerpos (analogía completa) y de tal manera proponer unos modelos 
interpretativos. 
 
Tercer momento: análisis semiótico de los cuerpos desde la semiótica narrativa, 
siguiendo los parámetros establecidos por Jaques Fontanille (2004)59 para el estudio de 
las figuras semióticas del Cuerpo.  
 
Para el análisis formal, antropométrico y la construcción de las fisonomías se tomaron en 
cuenta los siguientes procedimientos: análisis formal de las figuras en tanto 
exterioridades corporales; construcción de una fisonomía de los cuerpos; deconstrucción 
morfológica de los cuerpos, y la  descripción  general de las exterioridades corporales de 
las figuras humanas modeladas en arcilla. 
 
¿Qué estudiar del Cuerpo Prehispánico? 
 
Para los prehispánicos el mundo es en lo fundamental aunque no exclusivamente 
corpóreo, pues es una caja de resonancia que vibra en toda su extensión, lo que se 
evidencia en la marcación de los lugares y sus formas, de los objetos y las cosas, 
conformando así conceptual y mentalmente un complejo tejido entre lo que se percibe, 
aprehende y significa. Por eso el objetivo general del presente proyecto fue tratar de 
conocer las percepciones que tuvieron del cuerpo las sociedades prehispánicas de las 
tierras bajas de Colombia, primicialmente durante el “Periodo Reciente”, lo cual implico 
abordar parcialmente la comprensión adicional de los saberes acerca del cuerpo con 
relación a un estado social, a unas visiones de mundo y unas definiciones de persona. 
                                                 
59
Fontanille, Jacques. “Soma y Sema. Figuras semióticas del cuerpo”. Fondo editorial Universidad 
de Lima. Lima,2008 
Capitulo 1 57 
 
 
 
Esto si partimos de la idea del cuerpo como una construcción simbólica y no como una 
realidad en sí misma60.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
60
Le Breton,  David. “Antropología del dolor, Seix-Barral, Barcelona. 1999 
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2. Capítulo 2 
2.1 Los estudios sobre el cuerpo.  
2.1.2 Elementos proximales a un “estado del arte”. 
 
Aunque el “giro corporal” es una preocupación o moda teórica reciente en Colombia, 
surgida muy posiblemente de la imperiosa necesidad de dotar a los “estudios culturales” 
de algún contenido interesante, o bien por los importantes avances en el terreno 
investigativo de los “estudios de Género” -esquina desde donde por fortuna han 
desplazado las maneras académicas tradicionales de entender el cuerpo, en lo 
relacionado con la sexualidad y los géneros-, el tema del cuerpo ya no es nuevo en el 
campo de las antropologías centrales cuando de su concepto y percepciones se trata,  
  pues buena parte de los primeros trabajos etnográficos fueron dedicados a la 
problemática del cuerpo y de la sexualidad.  
 
Recordemos los trabajos de campo de Margaret Mead (“Sexo y temperamento en 
Samoa”) y podremos sacar elocuentes conclusiones. Sin embargo hoy día, aún se 
continúan examinando trabajos como el de Marcel Mauss sobre “Técnicas y movimientos 
corporales” (1971); vinculado necesariamente con este trabajo, en el mismo libro de 
Mauss se destacan las reflexiones alrededor de la “noción de persona y la noción del 
yo”61. Otro trabajo que ha influido de manera significativa  a los estudios sobre el cuerpo 
como “microcosmos” es el de Mary Douglas: “Pureza y peligro” (1973). De esta 
investigadora también es “los Símbolos naturales” (1978).  
                                                 
61
Carrithers, Michael, Collins Steven  y Lukes Steven (1985), discuten ampliamente el segundo de 
los trabajos de Mauss en: “Thecategory of theperson. Anthropology, philosophy, History”, 
Cambridge University  Press. 
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Desde una perspectiva semiótica el libro de Víctor Turner, “La selva de los símbolos” 
(1980), marca un hito en las consideraciones simbólicas sobre el cuerpo. Con 
posterioridad al trabajo de Turner, Alex Wyman presenta un interesante trabajo sobre el 
cuerpo y las concepciones cosmológicas en diferentes culturas y períodos históricos, 
principalmente en los pueblos de tradición cultural no cristiana, en: “The Human Body as 
Microcosm in India, Greek  Cosmology and Sixteenth Century Europe” (1982). En esta 
línea de estudios sobre el “cuerpo y el cosmos”, el trabajo: “Masculino/femenino”de la 
investigadora Françoise Héritier, (1996) posée una reconocida importancia por tratarse 
de un estudio que introduce una  visión sobre los procesos de diferenciación en la 
construcción de la identidad corporal, con un peso importante en los géneros y su 
encuadre simbólico.  
 
Desde el punto de vista del cuerpo en la modernidad, lo social, la higiene, el poder, la 
disciplina y el control,  destacan trabajos publicados en castellano como el de David Le 
Bretón,  “Antropología del cuerpo y modernidad” (1995), quien aborda el problema del 
cuerpo cartesiano hasta el advenimiento pleno de la sociedad disciplinaria y de control.  
El estudio de Mark Johnson: “El cuerpo en la mente” (1991),  aduce al cuerpo en tanto 
construcción cognitiva y mental. Del reconocido sociólogo e historiador Norbert  Elias, 
vale la pena mencionar: “El proceso civilizatorio”, (1987) texto en el que introduce una 
rica documentación sobre la “domesticación social del cuerpo”, particularmente  lo que 
fue del cuerpo y de los sujetos en la sociedad cortesana.  
 
Recientemente se publicaron en castellano los estudios de Georges Vigarello, “sobre la 
belleza” (2007), “Lo limpio y lo sucio: la higiene del cuerpo desde la Edad Media” (1991), 
y el Primer y segundo Tomo de “La Historia del Cuerpo” (2006, 2009), un enorme trabajo 
que trasciende la elaborada ilustración sobre el tema, para proponer la importancia que 
adquiere el cuerpo a la luz de las lógicas productivas y de la higienización.  
 
Una mirada sobre la sociedad desde el cuerpo y el cuerpo social, aparece en el estudio 
de Bryan S. Turner (1994), “El cuerpo y la sociedad” (1994). Para una discusión sobre la 
idea de acción social encarnada, destaca un ensayo de Fernando J. García Selgas, 
titulado: “El cuerpo como base del sentido de la acción” (1994); otro estudio en la misma 
línea de ideas es el de Peter S. Freund: “Bringing society int o the body. Understanding 
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socialized human nature” (1988), trabajos que proponen la manera en que el cuerpo y la 
corporalidad son productos sociales particulares.  
 
Ya hemos comentado en varias ocasiones la obra de Michel Foucault tomado como 
referente central en la presente tesis el “biopoder” y el “disciplinamiento del cuerpo”, que 
son tratados por Michel Foucault en “Vigilar y castigar” (1980), en “Historia de los 
hombres infames” (2000), y en “Los Anormales” (2004). No podemos pasar por alto que 
en otros trabajos anteriores de este mismo autor como “Historia de la Sexualidad”, “El 
surgimiento de la Clínica” y en “Historia de la Locura”, recurrentemente hay una 
preocupación por el cuerpo y la corporalidad en términos de la inquietud por el “sí 
mismo”.   
 
Entre los trabajos que desde una perspectiva holística abordan los Cuerpos, la historia y 
las culturas, hay que mencionar: “los cuerpos del rey: metáforas del poder” de José M. 
González García (1998). La misma problemática aparece en Georges Balandier con su 
obra: “Modernidad y poder” (1988). Un estudio detallado al respecto es el de Catherine 
Lafages: “Realeza y ritual en la Edad Media: ritos de coronación y ritos funerarios en 
Francia (1992). Finalmente de Julian Pitt-Rivers y J.G. Peristiany (eds.) destaca el 
estudio: “Honor y gracia” (1992), en el cual se abordan las implicaciones históricas y 
culturales del cuerpo. Complementan esta serie de trabajos, las publicaciones del 
connotado David Hillman y Carla Mazzio (eds.), “The Body in Parts. Fantasies of 
Corporeality in Early Modern Europe” (1997). 
 
Recientemente también aparecen los abordajes sobre cuerpo y ciudad, en el libro del 
filósofo y sociólogo norteamericano Richard Sennet  “Carne y Piedra”, una réflexionsobre 
el cuerpo y la ciudad en la civilización occidental (1997). Igualmente en los últimos años 
se han puesto de moda los trabajos referidos a la moda, al cuerpo y al diseño entre los 
cuales se destacan los escritos de Joanne Entwistle, El cuerpo y la moda (2002). En una 
mirada rápida a la red, hay más de un centenar de portales en castellano que presentan 
diferentes spot sobre “cuerpo y moda”, “cuerpo y cultura”, “cuerpo y género”, “cuerpo y 
sexualidad”, etc. Lo mismo que portales y páginas dedicadas al “adorno del cuerpo”, 
“tatuajes” del “cuerpo primitivo” hasta el “Cuerpo Cibor”. En congresos, seminarios y 
talleres nacionales e internacionales está a la orden del día hablar del cuerpo. 
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Son varios los autores de lengua inglesa que se han dedicado a estudiar la relación entre 
cuerpo, ritual y religión. Entre otros valga la pena registrar el estudio de  Catherine Bel: 
“Ritual Theory, Ritual Practice” (1992), donde logra posicionar la idea que el cuerpo no 
puede ser entendido y definido fuera del espacio ritual. Otro trabajo es el de Bruce 
Lincoln, “Human Body: Myths and Symbolism que en la misma línea de la anterior 
enfatiza el carácter liminal y simbólico del cuerpo para algunas sociedades no 
occidentales; el de Mircea Eliade en “The Encyclopedia of Religion” (1987), el artículo en 
que expone la existencia del cuerpo para la experiencia religiosa.  
 
La bibliografía sobre el tema ha crecido enormemente en los últimos años. Otros estudios 
con el mismo énfasis son los de Meredith B. McGuire: “Religion and the Body: 
Rematerializing the Human Body in the Social Sciences of Religion” (1990).Tres 
publicaciones más o menos recientes son las de Caroline Giles Banks: “There is no Fat in 
Heaven: Religious Ascetism and the Meaning of Anorexia Nervosa “(1996); Meredith B. 
McGuire, “Religion and Healing the Mind/Body/Self “(1996); y Jane Marie Law (ed.) 
“Religious Reflection on the Human Body”(1995), un texto donde el cuerpo es sometido al 
crisol de la religión en contraste con la religiosidad. 
 
Sobre las experiencias del dolor y el cuerpo, dos perspectivas contrapuestas se han 
abierto paso, la que representa una vertiente médica,  y la socio-histórica. Mencionamos 
entonces los trabajos de David Morris: “La cultura del dolor” (1993). De David Kunzle, “El 
arte de sacar muelas en los siglos XVI y XIX”, que muestra como las prácticas 
“odontológicas” sirvieron al martirio público y fueron una pesadilla en el ámbito privado, 
pero sirvieron para lucha política de los gremios. De M. Feher (ed): “Fragmentos para 
una historia del cuerpo humano” (1991), un trabajo de historiografía en que se presenta 
la manera en que las transformaciones culturales han modificado las prácticas y rutinas 
corporales, fundamentalmente atravesadas por el dolor y padecimientos del cuerpo, y 
David Le Breton; “Antropología del dolor (1999)”; a estos se suman un par de ensayos 
generales sobre la enfermedad de Susan  Sontag: “La enfermedad y sus metáforas”, y 
“El sida y sus metáforas” (1996), trabajos que cobran actualidad en un momento en que 
las  pandemias están a la orden del día y en que las modalidades del “biopoder”, de la 
misma manera que las pandemias, se ciernen sobre los cuerpos enfermos, con 
inhumanas y virulentas  políticas de salud pública.  
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Dentro de la voluminosa literatura en francés e inglés sobre el Cuerpo y la sexualidad 
vale la pena mencionar por su utilidad antropológica las publicaciones: de Thomas 
Laquear, “La construcción del sexo. Cuerpo y género desde los griegos hasta Freud” 
(1994), y otro excelente libro de Peter Brown: “El cuerpo y la sociedad. Los cristianos y la 
renuncia sexual” (1993). 
 
Sobre la metáforas médicas de los cuerpos femeninos que aluden al cuerpo, la ciencia y 
el género deben mencionarse los estudios de Emily Martin: “The Woman in the  Body. A 
Cultural Analysis of Reproduction” (1992). Sobre la relación entre ciencia y cuerpo debe 
mencionarse el estudio de Londa Schiebinger: “Nature’s  Body. Gender in the  Making of 
Modern Science” (1993). Sobre la relación cuerpo y SIDA, a Ricardo Llamas: “La 
reconstrucción del cuerpo homosexual en tiempos del SIDA” (1994). 
 
La obra de Gerardo Reichel- Dolmatoff (Reichel-Dolmatoff, 1943, 1944, 1967, 1971, 
1978, 1982, 1989, 1990, 1997),  quien  no pretendía efectuar reflexiones explicitas sobre 
el cuerpo, es un buen punto de partida para entender lo que significa el cuerpo en los 
pueblos originarios sobrevivientes. Desde entonces y hasta la laureada monografía de 
grado de Blanca de Corredor (QEPD) sobre el cuerpo y la “Maloka” (De Corredor Blanca, 
1986),  que vincula el cuerpo de la madre primordial con el espacio, la vivienda y las 
enunciaciones de las historias de los mundos morui  y muina; trabajos que reiteraban los 
planteamientos de Reichell-Dolmatoff. Por la misma época se publican los estudios de 
Anne  Legast (1980, 1982, 1998),  sobre orfebrería y fauna de connotaciones míticas y 
reconocimiento de las figuras animales representadas en la iconografía, que aluden al 
cuerpo del animal. Pablo Gamboa Hinestroza realiza un trabajo en San Agustín sobre los 
cánones representativos temáticos, lo mismo que sobre el proceso antropomórfico, 
estatismo y proporción de la estatuaria del Alto Magdalena (Gamboa  1982).   
 
Los médicos Jaime Bernal Villegas e Ignacio Briceño y el investigador Roland Duncan, 
efectúan un trabajo sobre el “Arte del Chamanismo, la Salud y la Vida en Tumaco la 
Tolita” (1993), de donde toman algunas muestras de piezas de cerámica para identificar 
malformaciones de carácter genético (Villegas, Briceño y Duncan, 1993). Cesar Velandía 
Jagua propone una interesante aproximación a los códigos simbólicos representados en 
la estatuaria del Alto Magdalena y su relación con los cuerpos esculpidos, 
particularmente de saurios y caimanes (Velandía Cesar, 1994).Desde los años noventa, 
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el laboratorio de Antropología Biológica de la Universidad Nacional de Colombia adelanta 
estudios bioantropológicos tanto sobre las poblaciones actuales como sobre las 
prehispánicas.  
 
Una de las personas que en Colombia desde la década de 1960 se ha dedicado 
juiciosamente a la documentación y estudio tanto de cultura material indígena, de las 
tradiciones orales, petroglifos,  y de mitos  de las tierras bajas del neotrópico, es el 
profesor de la Universidad Nacional de Colombia, Fernando Urbina Rangel. A este 
investigador se le deben significativos trabajos que vinculan cultura material (Cestería), 
pensamiento y mito,  entre los pueblos originarios del Medio Río Caquetá-Amazonas. Su 
extensa obra investigativa, contiene a alusiones a los modos de vida de los pueblos 
amazónicos (Muinas, muinanes, andokes, boras, nonuyas, okainas,  etc.), entre otros 
temas, el cuerpo, la corporalidad, las danzas, las plantas del poder, etc.  Uno de los 
estudios epigonales para entender la relación entre mito y petroglifo es su trabajo: “El 
hombre sentado: mitos, ritos y petroglifos en el río Caquetá” (1994), donde expone sus  
tesis sobre la simbología del “hombre sentado”, imagen recurrente en las iconografías 
pre y post hispánicas de las tierras bajas, sudamericanas y que según el profesor Urbina 
representa al sabedor;  al meditador que gracias a la fuerza energética de la palabra, 
tiene la capacidad para conversar  con las otras fuerzas que conforman el cosmos 
(Urbina 1994).Para los pueblos amazónicos el hombre sentado, es sinónimo de trabajo 
ritual e intelectual nocturno donde se consumen enteógenos  (Urbina 1994).  
 
En la vertiente de la arqueología colombiana en diferentes informes y monografías el 
cuerpo ocupa un lugar secundario y, si bien se acotan algunos datos al respecto, estos 
aparecen glosados como información secundaria. Un importante trabajo de Reichell -
Dolmatoff es el de “Chamanismo y arqueología” (1992) donde aventura juveniles 
hipótesis alrededor de las trasformaciones del cuerpo del chamán. El trabajo de Carlos 
Castaño Uribe tanto sobre las urnas funerarias del Río Magdalena (Castaño y Dávila 
1984, Castaño 1985), como  sobre las pinturas rupestres del Chiribiquete (Castaño 1996, 
Castaño y Van Der Hamenn 2006), reseña la importancia de los animales de cacería y su 
representación, al mismo tiempo que enfatiza en la importancia de la representación del 
Jaguar dentro de la cosmovisión de las Amazonía y las tierras bajas vinculando tanto las 
urnas con las invasiones Karib (Castaño 1985), lo mismo que las pictografías con la 
presencia Karijona  (Castaño Uribe  1996). 
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En varios trabajos etnográficos relativamente recientes y de comienzos y mitad del siglo 
XX, aparece abundancia de datos sobre el cuerpo en diferentes pueblos originarios 
sobrevivientes; de esos trabajos destaca sobre la mayoría el de Theodor Koch Grümberg 
(1905, 1906, 1907, 2000). Igualmente los estudios de Astrid Ulloa-desde su trabajo de 
campo sobre la pintura facial “Emberá”, junto con los estudios sobre las percepciones de 
los pueblos indígenas sobre la fauna (1985, 192, 1998, 2000, 2003, 2008), destacan 
como aportes al conocimiento del cuerpo entre los pueblos originarios. Un importante 
ensayo relacionado con el cuerpo y con el chamanismo prehispánico -quizá el primero en 
su género dedicado a las urnas funerarias-, es el de Roberto Pineda sobre el significado 
del arte funerario prehispánico en su artículo sobre “Los hombres sentados del Medio 
Magdalena” (1992), que más adelante acotaremos. 
 
Con amplia y productiva trayectoria cuentan los trabajos de Carlos Pinzón, Rosa Suárez 
y Gloria Garay  (1987, 1990, 1993, 1997, 2000, 2001, 2004), quienes desde una 
perspectiva que vincula la antropología social, estudios psicosociales y aperturas teóricas 
a novedosas maneras de pensar el cuerpo, abordan la problemática del cuerpo, la 
enfermedad y los sistemas terapéuticos en la Colombia contemporánea.  Recientemente 
el Departamento de Historia de la Universidad Nacional de Colombia (2008), publicó bajo 
el título poco original -pues es de corte foucaultiano- “Cuerpos Anómalos”, una serie de 
diferentes artículos -con diversas perspectivas teóricas y metodológicas- que incluyen 
reflexiones alrededor del “sujeto y del cuerpo moderno” (Paolo Vignolo); el ya conocido 
artículo del historiador Jaime Borja sobre la “vida humana como una pasión de Cristo”-
Visión propia de la Nueva Granada- y la “relación entre el saber médico y el saber 
teológico alrededor del cuerpo” (Max Hering Torres 2009).  
 
También de la conocida investigadora de la antropología médica y del cuerpo Zandra 
Pedraza,  una reflexión sobre la “anormalidad corporal de mujeres y niños”. Finalmente la 
historiadora Diana Obregón establece una aproximación juiciosa sobre la utilización de la 
“vacuna antivariólica” como una forma de corregir el cuerpo desde la perspectiva 
higienista en Colombia de 1840 a 1922.La mencionada publicación contiene otros 
artículos sobre apropiaciones corporales y giros entorno a la corporalidad humana de los 
investigadores extranjeros, Gerhard Ammerer, Alfred Stefan, Wulf D. Hund y Peter 
Becker (Hering Torres, Max.Ed.2008). 
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En 2010 el Museo del Oro de Bogotá y el Banco de la República publicaron el catalogo 
libro doble: “Cuerpos Amerindios; arte y cultura de las modificaciones corporales”; 
Habeás Corpvs: que tengas (un) cuerpo (para exponer); texto muy dispar y superficial en 
lo que tiene que ver con los cuerpos “Amerindios”, si se tiene en cuenta que el texto 
presentado por María Alicia Uribe Villegas: “Técnicas, contextos y significados de las 
modificaciones corporales entre los indígenas colombianos” (Uribe 2010, 7-56), además 
de genérico, apenas pasa por el cuerpo prehispánico para continuar sosteniendo las tesis 
conocidas de Reichel-Dolmatoff, que como la exposición realizada en una de las salas 
del Museo, nada aportó de nuevo.  
 
El resto de los artículo, algunos de ellos ya conocidos como el de los Nukak Baká de 
Carlo Franky y Dani Mahecha, son acotaciones etnográficas que bien habrían podido 
integrar otro tipo de texto pero que no superan las expectativas de la reflexión esperada 
sobre los “Cuerpos amerindios”. La otra parte de la publicación consta de cuatro artículos 
-incluido uno del prestigiado  Jean Luc Nancy-,  aunque más homogéneo en la 
presentación del cuerpo durante la colonia y la república, se queda corta en la 
aproximación que debió lograr entre la vida cotidiana y el cuerpo.  
 
El trabajo de la antropóloga Zandra Pedraza destaca por su volumen, continuidad y 
constancia más que por que invite a pensar el cuerpo de una manera distinta a las ya 
reiteradas fórmulas derivadas de los análisis del “biopoder”,  que emplean algunos 
investigadores colombianos y latinoamericanos como una grilla, aplicable a cualquier 
situación, trabajos que se tornan sosos y predecibles. En el reeditado trabajo “En cuerpo 
y Alma: visiones del progreso y la felicidad” (1996, 2011) la citada investigadora realiza 
un extenso estudio sobre lo modelos y sentidos del cuerpo después de la disolución de la 
Gran Colombia. Lo relevante del estudio es ver cómo todas las intervenciones sobre el 
cuerpo se proyectaron desde siglo XIX para formar un sujeto moderno. Lo que habría 
que preguntarse es hasta el día de hoy, ¿Se logró? 
 
Durante el XIII Congreso de Antropología en Colombia, celebrado en la Universidad de 
los Andes en octubre de 2009 en Bogotá se realizó un simposio denominado: “El giro 
corporal”, el cual estuvo orientado a debatir el sentido de las investigaciones, los estudios 
y las elaboraciones teóricas que el “giro corporal” introdujo en la Antropología y en las 
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Ciencias Sociales. En el mencionado simposio se examinaron multiplicidad de proyectos 
alrededor de las problemáticas asociadas al cuerpo y la corporalidad. El evento fue una 
especie de balance de lo que hasta entonces venía realizándose en el país, donde 
destacan los estudios históricos sobre el cuerpo tanto para la colonia y el periodo 
republicano, lo mismo que para el siglo XX y el actual. Importante señalar que de la 
misma manera que el pasado XIV Congreso de Antropología en Colombia (realizado en 
Medellín en 2012), no se presentaron ponencias sobre el cuerpo prehispánico, porque 
precisamente la corporalidad prehispánica se piensa en Colombia asociada a los 
estudios de la antropología física, paleo-patología  y cuando no, a los proyectos forenses. 
No es gratuito pues que en el próximo “Primer encuentro nacional de estudios sobre el 
cuerpo: “El Giro Corporal” a celebrarse en el mes de octubre de 2013 en Bogotá, de las 
diecisiete (17) mesas de trabajo que abordaran diferentes trayectorias teóricas y 
metodológicas sobre el cuerpo,  no hay una sola dedicada al cuerpo prehispánico. Ante 
este panorama podemos reiterar que hasta el presente para arqueólogos y 
bioarqueólogos, el cuerpo prehispánico no pasa por una problemática arqueológica que 
amerite estudiarse y debatirse en Colombia.  
 
En el contexto de todos estos desarrollos, han resultado estudios básicos de antropología 
biológica, orientados por ejemplo a la investigación de la tuberculosis en Colombia 
prehispánica, emprendido por José Vicente Rodríguez (Rodríguez. J.V. 1997), proyectos 
sobre morfología humana y de osteología entre poblaciones prehispánicas; desde hace 
ya varios años,  dicho autor publicó un trabajo que pasa por el análisis de la dualidad en 
las práctica funerarias, donde el problema del cuerpo se vincula al chamanismo en el 
área de Palmira prehispánica. (Rodríguez J. V. 2007). Un sugestivo estudio adelantado 
por María Piedad Quevedo Alvarado  (Quevedo M. P. 1997), muestra como el cuerpo de 
las monjas conventuales durante la colonia, abstrae su organicidad para investirse de 
sacralidad mística, en rechazo al gusto y al deseo.  
 
Desde una perspectiva historiográfica el investigador Jaime Borja de la Universidades de 
los Andes adelanta desde hace varios años el estudio del cuerpo en la Colonia para 
argumentar que en esta época existió una imagen idealizada de cuerpo, en el cuerpo de 
Cristo (Borja  2006, 2008, 2010).   
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El médico Camilo Arbeláez Albornoz en un ensayo sobre percepción y cultura (1997),  
alude al empleo de enteógenos por parte de los curanderos indígenas, tanto para percibir 
el cuerpo,  como para diagnosticar la enfermedad (Arbeláez  1997: 61). En América 
Latina destaca el trabajo ya clásico de Alfredo López Austín, sobre las concepciones del 
cuerpo entre los antiguos Nahuas (1989).Trabajo de gran influencia en centro América y 
Sudamérica ya que se ha constituido en un importante referente metodológico. Por la 
misma línea destacan los trabajos de Esther Pastory (1993), Silvia Murillo Rodríguez 
(2002), Martha Lamas (2002) en México,  y Raúl Garrido (2005) en España.   
 
Recientemente con propuestas sugestivas desde el punto de vista conceptual y 
metodológico, aparecen en México una serie de estudios historiográficos que aluden a la 
vida cotidiana desde la época prehispánica hasta bien entrado el siglo XIX. Necesario 
mencionar a Pablo Escalante  Gonzalbo (2004) quien realiza una indagación alrededor 
del cuerpo en el trabajo, el gesto, las posturas, el movimiento y las emociones entre los 
pobladores Nahuas del Posclásico, a partir del análisis de las imágenes pintadas en los 
códices (Florentino, Ixtlílxóchitl, Kingsborough, Borgia),  y de esculturas procedentes de 
la zona de Veracruz. Su tesis central vincula la idea de un significativo estrés de los 
cuerpos de las personas por las tareas que desempeñaban -fueran tareas domésticas, 
artesanales, comerciales, guerreros o sacerdotales-; igualmente, las posiciones del 
cuerpo en cuclillas de los hombres, por ejemplo, eran vistas como muy saludables para el 
cuerpo humano (Escalante   2004:241-243).  
 
Por otra parte, una característica que se destaca es que las posiciones gestos y arreglos 
del cuerpo se encontraban asociados a un modelo de prestigio social, de manera que 
entre menos se observaban la sobriedad, la moderación y la sencillez, más se descendía 
en la escala social (Escalante  2004:244). Con las emociones sucedía algo semejante, de 
tal forma que el llanto era generalizado y se lloraba hasta en actitud de agradecimiento, 
la risa estaba principalmente vinculada a rituales y teatralizaciones, pero la seriedad era 
un rasgo generalmente exigido a las personas de mayor rango social  (Escalante 
2004:247-251). 
 
Dentro de esta línea de trabajos sobre cuerpo y cotidianidad en México durante el 
predominio de la ciudad barroca, podemos mencionar el estudio de María Concepción 
Lugo Olín sobre la muerte de los cuerpos y los rituales del cuerpo para sanar las almas 
Capitulo 2 69 
 
 
 
de los moribundos. Esta investigadora del INAH, emplea como estrategia metodológica el 
cruce de documentos escritos, con exvotos pintados y pinturas del siglo XVIII. La muerte 
del cuerpo y las enfermedades se consideraba como un castigo de Dios por las malas 
acciones de los hombres (Lugo Olín, 2005: 555-568). De acuerdo con esta investigadora 
la unción de los enfermos era el ritual definitivo con que la Santa Madre Iglesia ayudaba 
a sus hijos a luchar desde la vida, por la salvación del alma (Lugo Olín, 2005:574),  de 
manera que el cuerpo barroco será el cuerpo que la iglesia desea objetivar el pecado, en 
una época en la que la vida cotidiana giraba en torno a la iglesia, la religión y le muerte 
(Lugo Olín, 581:581).  
 
Francisco García González se detiene en el análisis de cómo las maneras de vestir, 
de cubrir el cuerpo permitían mostrar la calidad social de los individuos en un 
momento de auge económico de la Ciudad minera de Zacatecas, toda vez que se 
constituyó en una manera de exhibir riqueza y poder (García 2005:57). La hipótesis 
de este investigador es que paradójicamente mientras los indígenas y pobres 
andaban semidesnudos, los acaudalados muy bien vestidos cubrían el cuerpo, por 
lo que debieron emitir ordenanzas los funcionarios reales para disimular la 
ostentación de los ricos y la excesiva miseria de los pobres (García, 2005:61), de 
manera que las corridas de toros se convirtieron en el único espacio donde podía 
mostrarse en todo su esplendor, la cosmética del cuerpo y de la moda de la que 
hacían gala los ricos (García, 2005:61). 
 
Sonya  Lipsett-Rivera (2005) muestra el papel de los actos de ultraje sobre el 
cuerpo, actos de disciplina sobre el cuerpo de los plebeyos, justo en el siglo XVIII, 
donde los insultos aplicados al cuerpo del otro pasaban por el escarmiento público 
dirigido generalmente a las mujeres (Cortar el cabello), siempre bajo la acusación 
de sospecha de promiscuidad (Lipsett-Rivera, 2005: 476-477); estas ofensas sobre 
el cuerpo finalmente lo que van a expresar son las ofensas que en la escala social 
descendían de la autoridad local sobre los individuos, y que las cabezas de familia 
reproducían sobre los miembros del grupo familiar (Lipsett-Rivera 2005: 477-479). 
 
Julieta Pérez Monroy en su estudio sobre las prendas íntimas y la cosmética 
propone el abordaje uno de los temas más difíciles de estudiar con referencia al 
cuerpo de la mujer y es el de la ropa interior, por lo que plantea que era un vehículo 
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de seducción, pese a que al estar encorsetado debía de mostrar una predisposición 
del cuerpo a la virtud (Pérez 2005: 67), contrario al cuerpo de la mujer popular que 
libre de control podía vivir de manera relajada, por lo que el cuerpo femenino y sus 
prendas poseían un profundo contenido de clase (Pérez  2005: 67). 
 
Finalmente, Claudia Agostini hace una historiografía sobre las virtudes del aseo 
corporal por lo que sugiere que entre las elites mexicanas del siglo XIX, el aseo 
corporal, se constituyó en un régimen y el requisito más importante para conservar 
la salud y prevenir la enfermedad (Agostini  2005: 570-571), de manera que el 
cuerpo aseado estará dotado de una moralidad en términos que los médicos 
llegaron a estimar, ya que el aseo corporal era sinónimo de decoro, dignidad, honra 
y respeto (Agostini 2005: 570-571). 
 
El investigador del arte Marco Bussagli (2006) hace dos importantes contribuciones al 
estudio del cuerpo desde una perspectiva tanto holística como del arte, con los trabajos 
sobre el cuerpo humano (anatomía y simbolismo), y los cinco volúmenes sobre el 
Universo del Cuerpo entre 1998 y 2000 editados por el Instituto de la Enciclopedia 
Italiana Treccani; en este último trata aspectos específicos  de la estructura humana, 
afrontando la psicología, el comportamiento y sobre todo el arte y la representación. 
 
Dentro de los italianos dedicados al tema del cuerpo destacan actualmente los trabajos 
de M. Poggesi, y G. Didi  Huberman con la enciclopedia anatómica (colección completa 
de ceras anatómicas (1999). Hace algunos años fue publicado un interesante texto de 
Georges Didi –Huberman sobre la desnudez en occidente, poniendo en duda que 
efectivamente la desnudez haya existido en occidente y más bien, el llamado desnudo 
corresponda a una moralización y segmentación del cuerpo humano (2005). 
 
En lo relativo al reconocimiento del cuerpo habría que mencionar el trabajo de  P.h. 
Comar (1991); y el trabajo de P .Weiermair sobre el desnudo en los planos de lo real e 
ideal (2004). 
 
En América del Sur, en el ámbito de los estudios arqueológicos destacan dos trabajos 
más o menos vigentes. El estudio de Lelia Delgado Rámirez (1989) que se enfoca sobre 
la estética prehispánica como fenómenos que deben entenderse en el marco de la 
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historia social; la estrategia metodológica de esta investigadora se orienta al examen de 
figurinas de distintas tradiciones tanto del Lago de Maracaibo, del Valle de Quibor y otras 
zonas, para así detenerse en el análisis de la figura del Mohán y la estética de sus oficios 
y objetos sagrados. En lo relacionado con el cuerpo encuentra una adecuación de la 
forma a la función, es decir, el trabajo y la magia como fuente de lo estético. El intento de 
la mencionada autora es aplicar los postulados de la entonces arqueología social, tan en 
boga en la Venezuela de los años ochenta (Delgado, Lelia, 1989: (20-131).  
 
La otra investigación reciente es la tesis doctoral de Janus Z. Wotoszyn-Publicada por la 
Universidad Católica del Perú en 2008-, arqueólogo polaco de la Universidad de 
Varsovia, quien se dedicó a estudiar el rostro de los antiguos pobladores Moche a través 
de los huacos (cerámica),  elaborados la mayor parte de ellos entre los siglos III y VII de 
nuestra era. Piezas realizadas en los talleres prehispánicos ubicados entre los valles de 
Santa, Virú, Moche y Chicama. El autor plantea que son genuinos retratos de las gentes 
Moche, pues presentan una marcada individualización física y psicológica de los rostros, 
dada la manera naturalista de su representación (Wotoszyn 2008: 235-252). El aporte del 
mencionado autor radica en que introduce una interesante metodología de clasificación y 
seriación de los retratos, que además le permitió desarrollar tipologías faciales, lo mismo 
que la identificación de los motivos para la creación de retratos realistas e idealizados por 
parte del pueblo Moche (Wotoszyn 2008: 235-252). 
 
Hoy diferentes autores que hablan del cuerpo cibor, del cuerpo virtual de la red que 
en suma es una modalidad del borramiento del cuerpo real. Habría que despedirse 
del cuerpo pues en muchos lugares hoy se expande una tesis tecnófoba, como 
consecuencia de lo que sería un desarrollo pos humanista de las ciencias y las 
técnicas que conduciría a un abandono del cuerpo y que se volvería, según la 
interpretación de Sterlac (Filósofo de la técnica), "obsoleto". Ahora bien, para el 
artista la unidad de los dos modelos mecánico y cibernético define un cuerpo 
biónico, pues para él, "(…) más que reemplazar una parte del cuerpo que falta o que 
funciona mal, esas interfaces y esos dispositivos aumentan o amplifican la forma y las 
funciones del cuerpo(…)
62". La tecnología vinculada con la “tercera mana”  consiste en 
agregar dedos mecánicos para contrabalancear las cualidades naturales del cuerpo 
sin sustituirlas.  
                                                 
62
Conferencia pronunciada por “Sterlac” en la Ciudad de Buenos Aires en 2007.   
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La tecnología insertada en la escultura de estómago es un implante más o menos 
aceptado por el organismo viviente; el exoesqueleto asegura la interacción a las 
redes multiplicando las capacidades naturales por funcionalidades biovirtuales. 
Stelarc quiere avanzar un paso más con una reconstrucción auricular como 
extensión permanente. La "biosuteria" transforma un pedazo de su propio cuerpo -
en este caso un cartílago de la caja torácica- en una estética info-funcional (antena 
Internet) en la que el cuerpo biológico se conecta orgánicamente con lo virtual, 
transformándose así en “biovirtual” a la vez que desaparece la oposición viviente 
bisutería.  
  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
3. Capítulo 3  
 
3.1 Narrar el Soma (Cuerpo) desde el Sema (El 
signo): un problema metodológico 
 
En el presente capítulo se establece un acercamiento a los componentes metodológicos 
para el estudio del cuerpo prehispánico, desde las nociones centrales de “lugar”, 
“narrativa”, “cuerpo semiótico”, “figura”, “contenedor”, “continente”, “contenido”, y otras 
tantas nociones y categorías. Así mismo, se glosan maneras narrativas usuales en 
algunos  “cronistas de indias” y viajeros. Esto significa, introducir unas series discursivas, 
sobre la manera como fue narrado el cuerpo del indígena (cuerpo del “otro”), desde la 
óptica occidental y europea, quienes aportan eventualmente ideas claves en la 
apropiación simbólica del cuerpo. Al mismo tiempo se enuncia la estrategia de análisis 
narrativo que se tuvieron en cuenta en los siguientes capítulos (IV y V), para cubrir los 
aspectos relacionados con el horizonte simbólico (sema), de las imágenes especulares 
(espejo) de cuerpo, contenidas en las figuras antropomorfas modeladas sobre las tapas 
de urnas funerarias, procedentes del alto -medio, medio -bajo Magdalena. 
 
3.1.1 Los colores del Cuerpo: una “gramática objetual” 
 
El cuerpo es referido en distintas narrativas por su forma y estructura aparente. En 
diferentes tradiciones culturales y académicas hay un distanciamiento, o por lo contario, 
una proximidad a relatar el cuerpo desde su organicidad física, por lo que el cuerpo 
adquiere la categoría de una suma de órganos. De esto se han encargado diferentes 
antropologías en occidente. La otra categoría (también estudiada por las “antropologías 
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de lo simbólico”), corresponde a formas, colores, olores y sabores mediatos, digamos con 
otras palabras que demasiado intermediados,  necesariamente se estructuran (en la 
primera), pero no son un resultado causal de ella. Eso significa que en la medida en que 
los individuos modelan un paisaje también modelan una idea de cuerpo, lo hacen no 
porque el paisaje preexista a ellos, pues precisamente porque han acumulado recursos 
emergentes desde el interior de la colectividad y se imponen a un entorno, de modo que 
a través de diferentes estrategias lo modelan, obteniendo como resultado una 
determinada corporalidad. Esos recursos emergentes son el conjunto de aprehensiones, 
aprendizajes, acumulación de  experiencias, que en un momento dado pueden 
desplegarse para fijar una visión-percepción, siempre en tensión con la   representación 
–convención,  bajo la cual se revela el cuerpo, siempre  como algo en proceso de  
expandirse, estabilizarse o contraerse.   
 
Pero el cuerpo no es una suma o un agregado armónico de órganos, pues al interior del  
cuerpo  se encuentran acumuladas y extendidas las percepciones, como las visiones 
inmediatas y mediatas, que ocupan diverso orden, diferente orientación y distinto sentido. 
De esta forma  el cuerpo, como un espectro ordenado de lugares de significación,  al 
mismo tiempo que contiene es contenido como en capas (capas de cebolla), por una 
visión cosmológica que supone o implica diversos niveles de realidad (imaginada y 
efectiva). Y esos lugares pueden precisarse visualizarse mentalmente e incluso tocarse 
con el mismo cuerpo, formando la experiencia del cuerpo. 
 
Unos  de aquellos lugares son las cerámicas, las cerámicas antropomorfas, por supuesto 
no en el sentido que le damos hoy, como simples objetivaciones de cultura material; no 
son simples objetos conmemorativos de un falso o simulado encuentro con un pasado, 
que a nadie, excepto a los pueblos originarios les puede pertenecer.  Son objetos 
biográficos en el sentido de una prolongada carga histórica, a los cuales (siguiendo el 
ejemplo de las capas de la cebolla), se les atribuyó la función de imprimir marcas, de 
dejar huellas sobre la memoria, para delimitar un tipo particular de relación entre el 
grupo, cierta categoría de individuos, un mundo imaginado y de creencias, pero ante 
todo, una manera de fijar y de crear vínculo entre humanos y relación social. 
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Estos artefactos, que en adelante denominaremos objetos especulares63 (Oe), existen 
sobre el antiguo espacio prehispánico  bajo diferentes apariencias, condiciones y 
estructuras; desde las piezas fabricadas en arcilla,  pintadas o grabadas sobre bloques 
erráticos,  monolitos, y hasta  simplemente estatuas talladas en piedra perdidas en algún 
bosque o potrero. El denominador común es que ofrecen unas percepciones particulares 
sobre el cuerpo humano y su corporalidad.  Evidencias arqueológicas estas que no dejan 
de ser  objetos cargados de simbolismo y de supersticiones, aún hoy, cuando parecería 
que Dios y la Modernidad  han muerto.  
 
Los figuras en barro cocido, particularmente las de los casquetes (tapas), de urnas 
funerarias de los  Valle cálidos  del Río Magdalena, presentan alguna  pintura, aunque  
no hay certeza que  en algún momento hayan estado pintadas en su totalidad,  o por lo 
menos ,cubiertos temporalmente por algún pigmento; los cuerpos modelados si 
presentan intervenciones cosméticas. Si nos atenemos  a viajeros como Stradelli64y al 
mismo Koch –Grünberg65, puede inferirse que ocasionalmente se agregaban   colores 
móviles y cambiantes, los de las decoraciones efímeras asociados a rituales, o a ganas 
de recrear la forma de las imágenes modeladas. En las urnas funerarias del Río La Miel 
(Caldas)66, y en las de Puerto Serviez67 (Santander),  como más adelante habremos de 
apreciar, es posible que hayan sido coloreadas con carbón e incluso ahumadas o 
recubiertas con “neme”.  
 
Igualmente, no podemos pasar por alto, que el hecho de colorear o embadurnar de color, 
                                                 
63
 Léanse imágenes espejo que reflejan una realidad, en el caso  de las cerámicas antropomorfas 
una realidad corporal. 
64
Ver: STRADELLI, E. Inscrizioni. “La expedición del Conde Ermanno Stradelli a las Fuentes del 
Orinoco” (1887). Traducción M. Vannini de Gerulewicz. Anuario del Instituto de Antropología e 
historia, tomo III, Facultad de Humanidades y Educación, Universidad Central de Venezuela, 
Caracas. 1888. P: 321, 358-365 y 317-372. Ver también: Inscrizioni  indigene  della regione dell 
Vaupés. Bolletino della  societá Geográfica Italiana, serie IV, Vol. I, P, 457-483 y 499-501. 
65
 Puede consultarse: KOCH –Grümberg, Theodor. (1995). “Dos años entre los indios”. Editorial 
Universidad Nacional de Colombia. Vol: I. Bogotá, 1995. P: 273. De este mismo autor son 
también: Nacimiento del Arte en la Selva (manuscrito Traducido por Maria Mercedes Ortiz; y el 
Petroglifo sudamericano (en lengua alemana y con traducción al portugués) 
66
 Importante de mencionar el ya clásico trabajo de  Reichel –Dolmatoff y Alicia Dusan sobre las 
urnas funerarias del Bajo Magdalena. Ver REICHEL –Dolmatoff, Gerardo y Dusan, Alicia (1945). 
“Urnas funerarias del Bajo Magdalena”. Revista del Instituto Etnológico Nacional. Volumen II, 
entrega Nº 1-a. Bogotá, p. 209-281.  
67
 Ver: HERRERA de Turbay, Luisa Fernanda y Londoño Paredes, Mauricio. “Reseña de un sitio 
arqueológico en el Magdalena Medio (Puerto Serviez)”. Revista Colombiana de Antropología, 
Volumen XIX, segundo semestre. Bogotá D.E., p.139-197. 
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eventualmente con alguna sustancia las cerámicas, o los grabados sobre roca, no deja 
de ser un espectáculo, que de alguna manera nos parece hoy día performativo, en el cual 
colorearlos podría cumplir una función efectista, en el sentido de reforzar el efecto 
simbólico que debía producirse sobre unos individuos. Esos efectos dramáticos, que se 
buscaban con el contraste entre figuras modeladas o grabadas y color (lo mismo debió 
suceder con las estatuas de las tumbas de montículo en San Agustín), o simplemente de 
color, donde no había grabado y que explica muy bien porqué, grabado y pintura no se 
encuentran juntos68, aunque la presencia de los colores y particularmente del rojo y del 
ocre, también fueron incorporados a la decoración de la cerámica, a los textiles y muy 
posiblemente, a las viviendas. Así lo atestiguan algunos cronistas y viajeros, el color, y 
particularmente el ocre y el rojo por su potencia cromática, debieron asociarse a las 
exhibiciones de poder donde se realizaban actos rituales o ceremoniales como por 
ejemplo los rituales a los muertos. En San Agustín (Huila), incluso sugieren que las 
estatuas del contexto funerario fueron repintadas69  .  
 
No importando  el calendario  de rituales o de ceremoniales,  de todas maneras, 
situaciones tan dolorosas como la muerte, eran la ocasión  para una puesta en escena 
de los valores cromáticos  interpersonal e intersubjetivo del color, pues, debió emplearse  
bastante más, que durante los días ordinarios. Las prácticas de intercambio y las 
romerías a lugares considerados adoratorios,  se vuelven frecuentes, incluso durante  la 
conquista y la colonia como lo reportan algunos cronistas70. Estas constituyen las 
escenificaciones más recientes de la utilización del color. Los sitios, junto con las figuras 
modeladas con pintura y los colores, cumplen funciones que son a su vez visuales y 
rituales. Entre las muchas funciones de la pintura y el  color, el  de la pintura cosmética o 
corporal  ocupa un lugar esencial. 
 
La pintura corporal surge muy posiblemente de las preocupaciones escatológicas, que 
enunciábamos arriba; el embadurnamiento corporal por diferentes métodos y razones, ha 
                                                 
68
 No es común la presencia de pintura y de grabado en un mismo sitio, pues si se trataba de un 
sitio con pintura el grabado se volvía innecesario, y si se trataba de un sitio grabado el problema 
del color se podía resolver simplemente esparciendo temporalmente algún pigmento de color,  
sobre el canal del surco grabado del bajo relieve.  
69
Ver: VELANDÍA Jagua, César Augusto (2004). “SAN AGUSTÍN Arte, estructura y arqueología”. 
Biblioteca Banco Popular, Santafé de Bogotá, p.96.  
70
Ver: ACOSTA, José de (2003). “Historia natural y moral de las Indias”. EDICIÓN DE José Alcina  
Franch y DASTIN, S.L. Madrid, p. 337. 
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sido corriente en algunas sociedades, desde la más aparentemente sencilla como los 
“Bosquimanos” del desierto de “Kalahari”, hasta la sofisticada e hipócrita sociedad 
francesa,  que hizo del embadurnamiento con excrementos, un valor sexual y erótico de 
la decadente élite, inmortalizada por el Marqués de Sade, en “Salo, o  los ciento veinte 
días de Sodoma”71(Bautista 2009). Pero en las sociedades nativas, a diferencia de tales 
predilecciones de los franceses, el embadurnamiento con diferentes sustancias 
principalmente de origen vegetal como la “caraña”, están relacionadas con su utilización 
como antisépticos o simplemente para evitar la picadura de insectos durante la estación 
seca.   
 
Recién lograron conquistar tierra firme en el “Nuevo Mundo”, lo primero que les pareció 
curioso a los cronistas de la conquista, fue la costumbre de pintarse el cuerpo de los 
nativos o de cubrirlo con preparados de harina de maíz como lo relata el jesuita José de 
Acosta, en su “Historia natural y moral delas Indias, refiriéndose a los pobladores andinos 
del Perú”72.  
 
El también sacerdote cuzqueño Cristóbal de Molina narra en un mito de creación que… el 
hacedor  empezó hacer las gentes  y naciones  que en esta tierra hay , y haciendo de barro cada 
nación, pintándoles los trajes y vestidos que cada nación había de traer y tener , y los que habían 
de traer cabellos , con cabellos, y los que cortado, cortado el cabello, y que concluido , a cada 
nación  dio la lengua  que había de hablar , y los cantos que habían de cantar, y las simientes y 
comidas  que habían de sembrar.  Y acabando de pintar  y hacer las dichas naciones  y bultos de 
barro , dios ser y ánima  a cada uno por sí, así a los hombres como a las mujeres, y les mandó  se 
sumiesen  debajo de la tierra, cada nación por sí; y que de allí cada nación  fuese a salir a las 
partes  que él les mandase ; y así dicen  que los unos salieron de las cuevas , los otros de los 
cerros, y otros de las fuentes , y otros  de lagunas y otros de pies de árboles…y dicen  que el 
primero de aquel lugar (que) nació  allí se volvía a convertir  en piedras, otros en halcones y 
cóndores y otros animales y aves…
73De acuerdo a lo narrado por  Molina, en la tradición del 
pensamiento Andino del Perú, la pintura como un acto de prefigurar la vida  y las formas 
existentes, se encuentra vinculado a la creación de los primeros mundos, creación y 
generación de una  primera humanidad común en su creación, pero diversa y múltiple en 
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SADE, Marques de (1976). “Salo, o Los Ciento veinte Días de Sodoma y Gomorra”. Ed. 
Bruguera.  S.A. 1976. P.332. 
72
Acosta José de. Historia Natural y Moral de las Indias (2003). EDICIÓN DE José Alcina  Franch 
y DASTIN, S.L. Madrid, p. 337. 
73
MOLINA, Cristóbal de. “Fabulas y ritos de los Incas” (1906). Lima, 1906. P. 6. 
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su salida al mundo, que brota de fuentes telúricas como las cavidades subterráneas, el 
agua, las elevaciones geológicas y los mismos suelos que sostienen las raíces de los 
árboles.  
 
Esta primera creación, emparentó la primera humanidad con las piedras y con otras 
gentes como las aves (particularmente “Halcón” y “Águilas”  dos héroes culturales) y 
otros animales, motivo por el cual, se conmemora en las tapas de algunas urnas 
funerarias (Del Perú), parte de este relato. Pero más importante de esto, es la alusión a 
la pintada de los trajes y vestidos de cada nación por parte del hacedor, como elemento 
diferenciador y de identidad. Recordemos que el traje no tiene características tan 
literales; el jesuita Joseph Gumilla cuenta cómo para los indígenas de los “llanos del 
Orinoco”,  no es posible realizar actividad alguna ni salir en público, si no se encuentran 
“bien vestidos”,  es decir, untados completamente de “achiote” y de aceite  (Gumilla  
1995, 218-223).  
 
El  padre Gumilla  que había ejercido en  la “misión jesuita de Tamé” desde 1715, de los  
treinta y cinco (35) años  que habría de permanecer en los territorios indígenas del Río 
Orinoco, nueve (9) años los pasó  entre los grupos indígenas,74 localizados en las 
márgenes del Río Apure,  lo que  le permitió realizar observaciones muy  detalladas, 
pese a sus prejuicios culturales y religiosos. En sus relatos, referencia muy bien el lugar 
que ocupa la pintura corporal, su función social y  medicinal, particularmente el valor que 
tiene la untura y el color en los modos de  diferenciación social y cultural, al punto de 
plantear la diferencia entre pintarse o “embijarse”, es decir, andar desnudo y pintado a lo  
“Caribe”(Gumilla 1995, 217), expresión peyorativa que habla de parecerse a un bárbaro 
esclavista:  recuérdense las incursiones que acometieron los  Caribes  (para entonces 
ocupaban el delta del Orinoco y la región adyacente a “Guyana”, “Golfo Triste” y a la “Isla 
de Trinidad”),  durante entrado el siglo XVIII, hasta el Alto Río Guayabero vía Río 
Orinoco, para alimentar el próspero tráfico de esclavos, controlado por  holandeses y 
judíos  (Gumilla 1995, 218-223), que impactó la conservación  demográfica de las etnias 
en  la región.  
 
                                                 
74
 Entre los grupos de las etnias: Guahibo, Wamone (Cuiba), Hitnu (Macaguane), Miyua-Cunimía-
Bisanigua (Guayabero), Yapaco-Cuipaco (Piapoco), Achagua, Saliva, Woteche o Wothula 
(Piaroa), Tunebos, Betoyes, Pumé (Yaruro), Panigua-Tinugua.   
Capitulo 3 79 
 
 
 
Contrario a esto, destaca con cierto grado de prevención,  que los varones Sáliva  
padecen de afeminamiento, debido a la afición por pintarse, untarse aceite, acicalarse y 
arreglarse permanentemente el cabello, de manera que ello y sus mujeres dedican mayor 
tiempo a contemplarse y a las actividades cosméticas, que a otro tipo de labores (Gumilla 
1995, 94).  De sus observaciones, queda claro, que la pintura corporal es el vestido de 
las gentes de los Llanos y del Orinoco; pintura dotada de sacralidad y de domesticidad, 
sin la cual sería inconcebible la existencia. Su generalizado uso alcanzó un verdadero 
desarrollo, que involucró a la totalidad de las etnias y grupos como elemento 
diferenciador de género, edad, grupo y etnia; así como forma de adorno personal que 
involucró un visión estética de sí y de las parafernalias que formaban  parte de danzas,  
de rituales y de espectáculos colectivos como lo refiere el mismo Gumilla, otros viajeros 
(Carvajal 1956) y misioneros jesuitas (Gilli 1781/1983; Rivero1729-1736/1956; Cassani 
1960). 
 
La  pintura corporal entonces,  bien pudo funcionar como un código de identificación. 
Cuando las misiones religiosas se establecen  en la región del Orinoco,  la pintura 
corporal  entra en su fase de decadencia, puesto que a los llamados “indios cristianos,” 
les estaba prohibido pintarse; aunque el mismo Gumilla expresa ser tolerante siempre y 
cuando se trate de usos medicinales o de previsión a las picaduras de insectos en el 
verano,   para trabajar o bogar (Gumilla  1994, 94). 
 
En el seno de estas sociedades, la pintura  cumplía un importante  papel en el proceso 
de socialización de los sujetos, ya que como lo refiere el mismo Gumilla, entre los 
“Achaguas” el bigote era una marca distintiva que, a los ojos del jesuita,  funciona como 
una “divisa”, “seña” y “gala”, puesto que ejecutaban en las mujeres, desde la más 
temprana infancia,   incisiones verticales que realizaban  con el colmillo del pez “Payara”.  
Una vez, logradas las incisiones sobre la parte superior de los labios hasta la barbilla,  las 
cubrían con tinta extraída del fruto de la “jagua”, quedando de por vida marcadas 
(Gumilla   1994, 61). Así, grabado y pintura se unían en el cuerpo para producir un rasgo 
de distinción que incluía a la niña dentro de un orden social, al mismo tiempo que la 
destinaba a unas tareas, y al cumplimiento de un papel en rituales, danzas y 
conmemoraciones.  
 
Durante la Conquista, la Colonia  y entrada la República, la prevención y temor 
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expresado a la pintura corporal de los  nativos es tal,  que en el imaginario de los 
autoproclamados blancos y mestizos, se les asocia con los fantasmas que cada cual 
tiene, dependiendo de su procedencia y condición social; y esto sucede, porque si bien 
un misionero como Gumilla alcanzó a “leer” la pintura corporal como el vestido de los 
nativos, de todas maneras no logró separarse del peso moral y atávico que confrontaba 
la “desnudez de   los indios”.  
 
Respecto de la desnudez, comenta el historiador Jaime Borja, que el canibalismo y la 
sexualidad estaban vinculados con la idea de idolatría y “homo selvaticus”, y son los 
rasgos que más destacan los cronistas (Borja  2002, 37), como Aguado  por ejemplo 
(1954). Pero cuando Gumilla   compuso su relato, habían pasado ya ciento ochenta y tres 
(183)  años de la crónica de Aguado y del contexto que la produjo; no era momento ya 
para “espiar idolatrías”. Sin embargo,  el “homo selvaticus” cobraba entonces fuerza, bajo 
la imagen del “buen salvaje”, aún hoy en el siglo XXI algunos etnógrafos y antropólogos  
buscan el “homo selvaticus” perdido en algún bosque de  la Amazonía.  
 
Una dificultad que  debe enfrentar el interesado en la  narración visual de historias, con 
las representaciones en cerámica, tienen que ver con  la manera como eran 
comprendidos y  percibidos tanto los cuerpos como la pintura cosmética, pues al no tener 
otras fuentes distintas que las mismas cerámicas,  se torna realmente problemático  
cotejar distintos testimonios tomados de quienes fueron los directos consumidores de 
dichas imágenes. La comprensión de las  prácticas sociales de los pobladores 
prehispánicos, junto con las actividades económicas, los hábitos  religiosos y rituales, 
perceptibles a través de las mismas figuras modeladas por ejemplo, además de poder 
contrastarse con otros registros de cultura material,  ofrecen alguna posibilidad para 
facilitar  la comprensión histórica bioarqueológica de las manifestaciones plásticas 
alrededor del cuerpo.   
 
Los fenómenos que el estudio de la cultura material prehispánica pone en juego, 
permiten inferir que  rápidamente para el habitante prehispánico, las forma no son 
simples formas y que los colores  se perciben  asociados siempre a objetos, un ocre, un 
rojo o el blanco, forman parte de los atributos del objeto, es decir, un color como el ocre 
se encuentra adscrito a determinado tipo de objetos. Los parámetros de utilización de un 
determinado color, o de la decoración en determinados objetos no son gratuitos, pues 
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tienen que ver también con el lugar que ocupa esa categoría de objetos dentro de unos 
sistemas de objetos de mayor espectro. Razón por la cual, una cerámica, un cesto, o un 
artefacto fabricado en piedra, no son objetos gratuitos y de espontánea invención o 
producción, por el contrario, forman parte de lo que podemos llamar con cierta libertad, 
una “gramática objetual”.  
 
A diferencia del capitalismo que ha convertido a cualquier objeto en necesario bajo la 
doble condición de “valor de uso y de valor de cambio” (Mercancía), en las sociedades 
prehispánicas, los objetos son necesarios –necesarios. El guión indica que el objeto 
necesario lo es, porque expresa un tomar y dar del medio, no más allá de lo que la 
necesidad social demanda, ya que las  necesidades individuales,  son sólo perceptibles a 
menos que expresen el impulso colectivo, es decir, a condición de que se engendren y 
satisfagan colectivamente. Esto no tiene  nada de idílico o de “comunismo primitivo”, 
básicamente muestra la escala de posibilidad de sustentación de la colectividad en 
términos de inversión de energía solidaria y capacidad de ayuda mutua; estrategia sin la 
cual era imposible interactuar con el entorno en las tierras bajas del neotrópico. De 
manera que no es un problema de economía en función de la producción y reproducción 
de la vida material, todo lo contrario, se trataba de entregar conocimiento, y al otorgar 
ese conocimiento se expandía, de la misma manera que la relación social, basada en la 
solidaridad, permitían  un crecimiento en vínculos, en alianzas  políticas y parentales que 
por ejemplo, en afectos,  facilitaban que la danza o la conmemoración creciera en 
espacialidad y temporalidad.  
 
A personajes como el padre Gumilla  mucho preocupaba que los nativos pasaran la 
mayor parte del tiempo “jugando”  (jugando pelota) o “danzando”, pues cuando estuvo 
entre los “mapuyes”  y “otomacos”,   encontró que las llamaban “camo” y que 
representaban una incansable manía (Gumilla 1994, 74-84). Lo que no percibió el 
misionero (al igual que más de una docena de investigadores), es que  los “medios”,  los 
“recursos” y  la noción de “trabajo”, es necesario reconceptualizarlos,  a la hora de 
comprender el mundo indígena y desde luego el   prehispánico. Es lógico suponer que 
Gumilla,  representa un mundo determinado por el capitalismo comercial y financiero del 
siglo XVII, pero más que eso, era el típico  representante de una visión medianamente 
ilustrada y unidimensional,   que pretendía subordinar la historia de los “naturales del 
Nuevo Mundo,” a la lógica exclusiva de Europa occidental.   
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Es por  eso que, en el terreno de los objetos de la cultura material, los artefactos, las 
jerarquías entre los objetos y su inserción en determinadas  taxonomías sociales, se 
articulan primero en torno a los atributos de forma y color que pasan por la “captación 
ontológica” y por el gusto,   antes de considerar la utilidad funcional y  económica. Motivo 
por el que a colonizadores y catequizadores les llamaba la atención que los nativos se 
entusiasmaran con los abalorios y baratijas que les truequeaban, o con objetos que a la 
luz de los europeos eran “inútiles”. 
 
La relación de los prehispánicos con los objetos, entonces era la consecuencia de una 
operación de ensamblaje, entre la visión (devenir en perspectiva) –percepción y 
formalización –convención (codificación), solamente posible a partir de la viseralización75 
(pasar por la fuerza orgánica de los “Adentros” y “afueras” del cuerpo), en el mismo  
“paquete” de unas imágenes  compuestas de formas, colores, olores, sabores y 
sensaciones.  
 
3.1.2 Estrategias de Aproximación: Ensamblaje de historias 
 
Expuestas estas impertinencias,   podemos afirmar, que la analogía etnográfica es una 
de las pocas estrategias disponibles, para establecer aproximaciones interpretativas, 
pese a  que somos conscientes que las sociedades no permanecen inmutables, que lo 
único verdadero a ellas  es que efectivamente cambian.  Pero por más que la ciencia 
social se esfuerce en encontrar esas leyes de cambio, parece  inútil hoy pretender 
establecer cuáles son, o por lo menos  tratar de insinuar que poseen un carácter 
universal y que actúan de forma semejante en todas partes, en todos los casos y 
momentos. 
 
Nos parece consistente pensar que el cambio social presenta escalas de velocidad e 
intensidad diferentes en cada sociedad. Unas veces, se  impactan unos ámbitos y otras 
veces otros,  muy posiblemente con menor o mayor fuerza en periodos de larga o corta 
duración. También encontramos coherente en este orden de ideas,  que en el juego  de 
                                                 
75
La viseralización no debe entenderse como un ejercicio de ingesta gastro de predatoria, por lo 
contrario es una manera de pasar y capturar la fuerza movilizadora de lo deseado,  por el órgano 
como contendor y contenido del deseante. En este sentido la viseralización no responde a 
necesidades, sino, a deseos.   
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fuerzas que actúan   dentro de un modelo de transmisión cultural, intervengan  unos 
factores de  constancia y  otros factores de cambio;  de modo tal,  que  se vean afectadas  
las estrategias,  y se produzcan restricciones sobre el potencial de transmisión, tanto de 
creencias de valores  como en los  modos de figuración  que una sociedad particular va 
produciendo con el paso de las épocas que ella misma fecunda.  
 
En un caso, la probabilidad que se   mantengan constantes unos dispositivos de la 
transmisión cultural,  es proporcional a  que cambien. Esto lleva a  pensar que en las 
sociedades que tienden a ser más cerradas o aisladas, la susceptibilidad al cambio es 
mayor, que cuando el agente de transformación obra de manera externa,  ya que no 
contaría con los elementos suficientes para adecuarse o resistir al cambio por tratarse de 
unos agentes sobre los cuales no hay la experiencia o el conocimiento necesario para 
confrontarlos y porque las sociedades cerradas, ocupadas en contemplarse así mismas, 
tienden a invisibilizar el mundo que les rodea.  
 
En otro caso, la posibilidad  es que siendo una sociedad cerrada (incluso segmentada y 
con predominio  político de unos linajes sobre otros), la exigencia de alteridad sea una 
condición social, en la que el individuo es reconocido por el grado de demanda de 
diferencia,  que reacciona y siempre se encuentra alerta, frente  al empuje de las 
prácticas homogenizantes  que imponen las expansiones y la mayoría de veces los 
imperios. Esta creatividad, no solamente crea ventajas de adaptabilidad, también de 
maniobra y ocultamiento.  
 
Cuando expresamos que en la trasmisión cultural existen unos factores de constancia y 
cambio nos colocamos en la orientación de afirmar, que precisamente lo que sucedió con 
algunas sociedades prehispánicas tardías es que efectivamente cambiaron e hicieron el 
tránsito hacia la sociedad mestiza colonial,  y criolla republicana. Otras, simplemente se 
extinguieron y algunas de ellas, dependiendo del grado y la intensidad del aislamiento o 
el contacto, pudieron implementar mejores y más eficaces estrategias de ocultamiento y 
resistencia.  
 
Para el caso de las tierras bajas del norte de Sudamérica, no podemos ser tan 
románticos o tan ingenuos de pensar que se mantuvieron libres e independientes de la 
colonización, o que por lo menos, les llegó tarde y deformada. Definitivamente, no. El 
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genocidio y la destrucción de etnias,  fue un hecho que tuvo y que tiene diferentes 
agentes, paro también es cierto que las líneas de continuidad entre las sociedades 
prehispánicas del pasado y las etnias sobrevivientes sufrieron fraccionamientos, rupturas 
y profundas pérdidas.  
 
Tenemos la convicción que aunque no en todos los casos,   los filamentos más finos de 
las líneas de transmisión cultural se mantuvieron y hoy día podemos reconocerlos de 
manera sumaria y gruesa en unas constantes: el pensamiento, los sistemas  de 
captación cosmológica, simbologías, la medicina y el saber tradicional, el empleo de 
enteógenos, la lengua, el chamanismo y la persistencia en defender y mantener un 
territorio. Por esta razón, la analogía etnográfica  tiende puentes como los hilos trenzados 
y las tramas del tejido de una Hamaca en “cumare”,  entre el pasado prehispánico y el 
presente de las etnias sobrevivientes. De no ser así, cómo explicar la preocupación de 
Regis Debray  cuando se interpela ¿por qué Jesús se apoderó de las masas y no otra 
entidad redentora? (Debray  1997, 64),  pregunta que podemos acotar interrogándonos: 
¿por qué el cristianismo ha durado dos mil trece años, el islam  mil trescientos ochenta y 
tres años, el judaísmo y el budismo más de dos mil  años?   
 
La respuesta no es fácil, pero sí se puede agregar con Debray… que el arte de trasmitir, o 
de hacer cultura, consiste en la suma de una estrategia y una logística, una praxis y una tekné, o 
de un direccionamiento institucional y una instrumentación semiótica…(Debray  1997, 29), 
gracias a los cuales se han reproducidos los tres grandes sistemas monoteístas y una de 
las prácticas más antiguas de perfeccionamiento espiritual como el budismo. 
 
Los pueblos originarios sobrevivientes, pueden compararse con estos grandes sistemas 
monoteístas (no porque sean monoteístas), dado que tanto los unos como los otros, han 
fraguado y se conectan con unas cadenas de sentido que, para evitar deshacerse, 
tuvieron que rehacerlas incesantemente con la ayuda de eslabones vivientes. Es decir, 
con aquellas individualidades o colectividades que tuvieron la potencia de reactualizar y 
vitalizar los dispositivos de la cultura, de poner andar el conjunto de los medios técnicos 
para hacer posible la permanencia de la transmisión, y donde muy posiblemente las 
materializaciones plásticas (como la cerámica antropomorfa), fueron técnica y 
transmisión cultural. En suma, no hay transmisión cultural sin técnica, tampoco hay 
transmisión cultural puramente técnica (Debray  1997, 29). 
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Finalmente, el investigador del pasado debe recordar constantemente que no existe 
ninguna verdad sobre la cultura, ni en lo que respecta a sus definiciones, sus prácticas o 
sus significados, ni tampoco en lo que respecta a su percepción. Existe “ensamblaje”, 
que como en las piezas de un juguete móvil, pueden armarse y desarmarse de diferente 
manera. Esto también,  tiende a suceder con las narrativas (historias) sean visuales u 
orales, al fin y al cabo, son ejercicios íntimamente relacionados de la memoria colectiva 
(Severi 2010).  
 
3.1.3 Narrativa visual: acotaciones anecdóticas 
 
Los nombres de Reichel -Dolmatoff, Roberto Pineda76,  Fernando Urbina, Blanca de 
Corredor, William Torres, Astrid Ulloa, Francois Correa, Richard Evans Schultes, Hugh-
Jones entre otros,   son conocidos en nuestro medio porque se han  ocupado del estudio 
cuidadoso de las visiones de mundo de las etnias sobrevivientes. Sin embargo, poca 
importancia ha concedido la historia y la arqueología al problema del cuerpo en las 
sociedades prehispánicas, es decir, a la manera como las sociedades lo entendieron y lo 
figuraron en la cultura material, a la forma de componerlo e imaginarlo por los medios de 
representación.  
 
De manera general, sabemos que unos  grupos prehispánicos  ejercieron el poder sobre 
otros, sobre sus cuerpos,  sobre sus actividades domésticas, los rituales y la procreación 
de sus congéneres. A partir de la colonización española, la iglesia controló,  por medio 
del calendario cristiano el cuerpo,  la estructuración del tiempo  en América, de la misma 
manera que lo había logrado siglos antes en Europa. En el siglo XVI las percepciones del 
espacio y del tiempo  entraron en  conflicto con la corporalidad del nativo, y manifiestan  
desde la perspectiva  del hispano,  el propósito de hacer ingresar al nativo y su cuerpo en 
los ritmos de la historia (de la producción  económica del occidente europeo), ritmos de la 
división del espacio  social y del trabajo.  
 
                                                 
76
Es particularmente importante el estudio de Roberto Pineda Camacho sobre los “hombres 
sentados”. Ver: PINEDA Camacho, Roberto (1992).  “Los hombres sentados del Medio Magdalena: 
una aproximación al significado del arte funerario prehispánico”, Bogotá, Universidad de los Andes. 
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En los estudios de las disciplinas de la historia como de la arqueología,  el cuerpo es 
visto a través de las  “representaciones espaciales”, tanto por los artefactos  dispuestos 
en el registro arqueológico, como por  la manera en que las diferentes sociedades lo han 
percibido en su devenir cotidiano, a través  de actividades que lo vinculaban con la vida 
doméstica, generalmente,  restringidas a las tareas agrícolas, rituales o funerarias, otras, 
relacionadas con la producción del espacio vital.  De esta  forma,  el  cuerpo  deja entre 
ver  maneras  de comportamiento social narradas, o también insinuadas   en las visiones 
que sobre la sociedad, registraron  los hacedores de figuras en cerámica. 
 
Los artesanos europeos del pre renacimiento, no fueron los únicos  proclives en sugerir 
el espacio social del cuerpo en los cuadros. En las cerámicas, como en los motivos 
rupestres prehispánicos, también son visibles las propias concepciones de mundo, donde 
están comprometidas   otras maneras de ser del espacio social del cuerpo. Es   acá 
precisamente,  donde reposa el  problema del presente estudio, que no se propone 
discernir sobre   la oposición entre la concepción simbólica,   y la realidad contrastable  
del cuerpo (Soma), sino que más bien, aspira a entender cómo  fue imaginado y 
entendido por los prehispánicos.   
 
Sin embargo, cuando se trata del Cuerpo prehispánico, es importante precisar  que la 
diferencia entre el cuerpo humano  para la arqueología y el cuerpo humano  para la 
historia, estriba  en que para la arqueología, en tanto que relato sobre el pasado,  es un 
artefacto más en el  contexto de otros objetos, sea para entenderlo desde los aspectos 
antropométricos o para explicar las condiciones de vida de esos cuerpos.  Eso  en el 
marco de la investigación arqueológica (a nivel del yacimiento y del registro 
arqueológico), cuando no, como guía y como fuente de interpretación del cuerpo humano 
y la construcción de la vida en sociedad.  En historia, el cuerpo es algo más que una 
experiencia corporal o temporal, ya que la experiencia del cuerpo (Introyectada) 
constituye, evidentemente, una de las bases  sobre las cuales  los humanos  organizan 
conceptualmente los otros ámbitos de la realidad, de esta manera lo que es para una 
disciplina delimitación, para otra  es inteligibilidad.  
 
Para Paúl Zunthor, el historiador de las culturas… sólo lo  puede  concebir   como una 
categoría irracional, relativa a la condición del hombre  sobre su fragmento de universo: gracias a 
ella, el hombre descifra  este último, mientras que, en ese acto mismo, se crea un entorno 
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simbólico, en relación inestable de complementariedad o de contradicción con la naturaleza  así 
concebida. Por esa razón  sin duda, el único  discurso eficaz sobre el espacio es un relato, como 
podría serlo en los labios de un niño: un mito, en el sentido original de la palabra
77... Puede 
colegirse entonces que tanto para la historia, la antropología y la arqueología el espacio-
cuerpo es un relato,  con entradas y salidas ontológicas distintas,  en una y en otra 
disciplina.  
 
Pero es en estas  vastas zonas de los estudios históricos,  donde  nuestras inquietudes  
están precisamente en el núcleo de estos problemas, y si no fuera por estas zonas 
neutrales, de problemas comunes,  entre historia y arqueología ¿Cómo  sería posible un 
contacto provechoso entre las diversas disciplinas históricas?  
 
Igualmente, con un estudio de esta naturaleza,  pueden intuirse además  las ideas de 
espacio , que tuvieron las sociedades prehispánicas, explicar asuntos pertinentes al 
“pensamiento”, “la ideología”, la “organización” y “estructuración del territorio”, en razón a 
comprender cómo se produjeron: “paisaje y vida”. Ambas cuestiones, conectan con otros 
problemas de orden histórico, pues de la misma forma que hay una manera de 
estructurar y organizar el cuerpo,  hay  diversas formas históricas de narrarlo y expresarlo  
visualmente; y  es en este ámbito, donde postulamos el problema de los cuerpos 
narrados en barro  como una historia de los mismos hacedores de las figuraciones 
plásticas antropomorfas, también de sus  propios cuerpos.  
 
Le concedemos  la razón a Peter Burke cuando afirma… que las imágenes tienen un 
testimonio que ofrecer acerca de la  organización y la puesta  en escena de los acontecimientos 
grandes y pequeños… (Burke 2005, 67-69), ya que en tanto relatos visuales, nos proponen 
unas prácticas y  modos de percibir, entender y de relacionarse el cuerpo en el caso que 
                                                 
77
Puede revisarse de Zumthor, Paul (1994). “La medida del mundo. Cátedra, Madrid. 1994. El 
trabajo de este autor alrededor de la representación del espacio en la Edad Media, constituye una 
importante reflexión sobre el espacio como realidad simbólica, que transita al espacio como 
realidad mensurable. Por lo que una perspectiva histórica del espacio, permite ver las 
transformaciones de lo sensorial a lo mítico, las articulaciones con el lenguaje, que en la Edad 
Media, ayudaron a forjar una mentalidad de lo múltiple. Este autor muestra, que las diferentes 
formas de morada, sirvieron de acotaciones al peregrinaje, a la vida errante, al viajero; pero al 
mismo tiempo, a las diferentes formas de descubrimientos, de ensanchamiento del cosmos, de la 
percepción del otro. Condición sin la cual, no se hubieran gestado un sinnúmero de modos de 
representación, como las cartografías, los relatos de viaje, la producción de imágenes y el espacio 
retórico. 
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nos ocupa, con  las figuras modeladas sobre las tapas funerarias del valle Medio del Río 
Magdalena, de acuerdo con cada sociedad. 
 
Adicionalmente al  problema de  la manera en que las figuraciones  del cuerpo  se 
instalan entre las prácticas sociales y las ideaciones de una sociedad particular; tenemos 
que los  relatos visuales no aluden  exclusivamente al soma; es decir, que también 
narran diferentes clases de cosas y que como genealogías, identifican  personalidades 
principales, episodios míticos y cosas de la vida ordinaria.  
 
Pues, al poseer el cuerpo  un lugar propio de inteligibilidad, las figuras modeladas en 
barro actúan como  medios  en  la  estructuración del espacio-cuerpo, al mismo tiempo 
que son localizaciones en la  organización del paisaje social. Por lo que captar  la 
percepción literal  de los conceptos prehispánicos  sobre el   cuerpo humano es 
materialmente imposible,  lo mismo  que entender  su vinculación a  prácticas específicas 
de “saber y poder”. Así, reconstruir la historia de la figuración  del cuerpo, sólo es posible, 
si emprendemos un recorrido, por lo que en su conjunto puede relatar cada uno de los 
corpus  de  cuerpo selecionados.  
 
La arqueología y la etnohistoria, desde  diferentes esquinas teóricas,  han tratado de 
demostrar  en los últimos años, que no es posible  pensar en las sociedades  
prehispánicas , inyectándoles un pasado que no les pertenece , es decir, acomodándoles  
objetos, identidades y acontecimientos  inventados por el autor  (Investigador),  sobre 
una visión del pasado   irrecuperable.  
 
Hacer historia es un modo de pensar,  o bien imprimiendo en el pasado las nociones 
presentes desde un centro de gravedad conceptual,   o siguiendo la ruta que propone 
Foucault en la Historia de la Locura (1961/1979).  Camino de la historización que buscó 
en los epistemes  de cada época, los procesos discursivos  de cada momento, los 
procesos discursivos que hacen aparecer  los fenómenos  (para Foucault por ejemplo la 
“locura”),  recortándose de aquel espesor de discursos y prácticas. Proceso que 
corresponde a la formación de los objetos- que Foucault definió en “Arqueología del 
saber” (1969/1991), refiriéndose al proceso de delimitación de los objetos propios de una 
ciencia   o saber, como resultado de la acumulación sucesiva y simultánea de 
enunciados y discursos. 
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Si matizamos la definición de discurso, y lo despojamos del carácter canónico en que 
algunos lo desean encerrar, discurso es cualquier acto de habla, escrituralidad (diferente 
a escritura),  o creencia,  con el que puede entenderse y conocerse el mundo. Y desde 
luego, que en el sentido foucaultiano del término que aquí empleamos y con proyección 
al estudio que nos ocupa en  las sociedades prehispánicas,  el discurso contiene 
afirmaciones  regidas  por normas implícitas que producen un lenguaje (y comunicación) 
de poder,  coordinado por el conocimiento.  
 
Podemos decir entonces, que cuando se modelaba una figura humana en barro,   se 
desplegaba  un conocimiento  que se  traducía en una voluntad  de poder. De poder 
figurar ello en la matera plástica de la arcilla, con lo que se contribuía  a sustentar una 
autoridad firme y definitoria por medio de la cual el discurso visual de la imagen adquiría 
existencia, apoyada por el espectáculo performativo que las acompañaba y por la 
palabra, activaban la memoria: para decir, conmemorar y celebrar.  
 
En este orden de ideas, tratamos entonces de entender  el  cuerpo prehispánico en 
función  de la producción  de unas trasformaciones  operadas en el nivel  de las 
percepciones  y configuraciones culturales sobre la existencia, la vida y lo viviente; en el 
contexto de la conformación  del cuerpo por  sociedades determinadas;   dentro de 
periodos étnicos de “débil” centralidad, de relativa movilidad pero acentuada 
sedentarización; es decir, diferentes y desiguales  periodos étnicos, donde no podemos 
hablar de cazadores y recolectores, pero donde persistía entre estos  agroalfareros la 
cacería de presas y la recolección de frutos.   
 
No sobra decir , que las figuras antropomorfas modeladas en barro,  entre otras cosas, 
aparecen  como un espejo poblado de imágenes , donde distintas  y diversas  
sociedades se contemplaron  a sí mismas  y proyectaron sus imágenes , conforme al tipo 
de sociedad  y epísteme que les corresponde. Epísteme que para hacernos entender, 
posee como rasgos comunes el simbolismo,  un pensamiento chamánico complejo y 
espeso, que cuenta con una larga duración y amplia dispersión geográfica en las tres 
Américas,  hasta incluso hoy día. 
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Lo común entre las diferentes figuraciones del cuerpo, sobre las tapas de urnas 
funerarias tempranas de las sociedades tardías,  que ocuparon  la porción media del Río 
Magdalena incluidas las ocupaciones fechadas en 1540 del presente (Cifuentes 1992, 
15), al norte de Honda (Tolima),es que  son  imágenes que conectan con prácticas 
chamánicas, reconocibles  en el tratamiento enteóptico  (Lewis-Williams 2005, 92-94),  de 
los motivos presentes en los conjuntos rupestres de la “Quebrada del Perico” (Honda, 
Tolima).  Invitan a  pensar en  estados expandidos de conciencia. 
 
La comprensión de la historia del cuerpo, es posible bajo la estructuración humana del 
soma y el sema en las sociedades  prehispánicas. Esto,  a través de las  figuras 
antropomorfas en cerámica como medios documentales,   y  a expensas de los análisis 
narrativos visuales, con ayuda de la semiótica y la antropometría,  desde una perspectiva 
histórica.  
 
3.1.4 Narrativa visual, acotaciones metodológicas: el lugar 
concreto de modelar,  y de narrar la figura 
 
La ruptura con la mirada formalista  eurocéntrica que considera las figuraciones 
cerámicas antropomorfas como “representaciones artísticas”, conduce a  una ampliación 
de la mirada sobre estas materializaciones de cultura, para asumir  las manifestaciones 
plásticas en barro como productos históricos de  distintas sociedades prehispánicas. De 
manera, que un estudio comparativo a escala regional  ayuda a observar los modos de  
construcción de esta clase artefactos arqueológicos entre reales e  imaginarios,  al  
tiempo que puede contribuir a consolidar entre otros  aspectos, a saber: 
 
 La utilización del registro sistemático y documentación en relación con las 
colecciones existentes de urnas funerarias del Valle Medio del Río Magdalena como 
documentos-monumento consistentes, válidos y adecuados para estudiar la historia  
prehispánica.  
 El ensanchamiento de un campo de estudios de frontera que cruza las disciplinas 
históricas, la arqueología, la antropología, la semiótica, la bioarqueología y las ciencias 
básicas.  
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 La disponibilidad   de entender por medio de las figuraciones cerámicas, la forma 
en que   percibieron los pobladores prehispánicos el  cuerpo y el entorno; de manera que 
este escrito ,constituye  una modesta aproximación a la historia cognitiva de las 
sociedades del pasado, pero más que ello, es un  paso  para   instalar una perspectiva 
histórica sobre la unicidad  de la experiencia de cuerpo, el  pensamiento  y el lenguaje 
gestual prehispánico , que remiten al cuerpo vivo-muerto alrededor del cual se creó  el 
universo espacial  prehispánico,  y desde donde se definieron  las posibilidades  
espaciales.  
 
Las figuras antropomorfas sobre las tapas de las urnas funerarias, al mismo tiempo que  
se corresponden con las prácticas socioculturales de un determinado momento,  también 
lo son de la captación de otros niveles de realidad.  De esta manera, el estudio de ellas 
conducirá en algo  a dilucidar un sistema  de sociabilidad y de simbolismo cambiante en 
las coordenadas espaciales y temporales.  
 
Modelar y decorar una imagen,  es situarla en un lugar concreto al que generalmente la 
unen  relaciones  culturalmente codificadas. Lugar único dentro de un espacio de 
realización y de presencia, que como  las expresiones plásticas cerámicas, sirvieron  
para sugerir su propio espacio ritualizado y mítico. 
 
Mucho se tardó en que el cuerpo humano apareciera como un problema histórico-
político, ya que, o bien el cuerpo se reenviaba a la naturaleza –a lo dado, a las 
determinaciones primeras, a lo orgánico, o a las capas de la prehistoria (lo que se 
encuentra antes de la historia), o bien, se le concebía hasta hace relativamente poco, 
como mera anatomía o lugar de la enfermedad. En suma,  se le analizaba bien como 
partes orgánicas, o bien, como sistema vivo; lo que importaba era el sustrato o las 
funciones. Fueron necesarios en el Mundo  los estudios de la bioantropología, de la 
bioarqueología y de la historia  para que se desarrollara  una reconstrucción compleja   
de los cuerpos en tanto productos sociales-culturales.  
 
Por eso aquí, se pretende una historia además del cuerpo, del cuerpo socialmente 
localizado, cuerpo sagrado, de crisis, cuerpos cerrados y abiertos, cuerpos para el 
pensamiento cósmico. De manera, que es preciso continuar esa historia, sin limitarse a la 
idea de que el cuerpo predetermina una historia  que a su vez lo remodela y se 
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sedimenta en él. El anclaje social y espacial en los cuerpos prehispánicos, es una forma 
socio-política  y ambiental que hay que estudiar en  detalle. 
 
Aquí el punto de partida (si es que existe punto de partida), es la noción de cuerpo 
definida como una configuración, como un conjunto de relaciones, que tienen una 
historia.  
 
El cuerpo en la Edad Media europea, era considerado como un conjunto jerárquico: 
corruptible, pecaminoso, al mismo tiempo sagrado y profano, destinado al trabajo 
(Zumthor 1994, 14 -34)  y al sufrimiento.  
 
Para la teoría cosmológica, los cuerpos existían en  lugares supercelestes, opuestos a 
los lugares celestes, y a su vez,  los lugares celestes opuestos a los lugares terrestres. 
Así, toda esta jerarquización,  este entrecruzamiento de lugares del cuerpo, constituye lo 
que podría llamarse el cuerpo medieval (Zumthor 1994). 
 
Aunque los cuerpos prehispánicos, lo mismo que en el cuerpo  medieval tienden a ser 
central, siguiendo a Foucault es posible encontrar  relaciones de subordinación , 
diferenciado cuando  forma parte de una  serie y porqué adicionalmente  aparece 
subordinado a la problemática del cuerpo,  como un factor posible  de distribución entre  
los elementos  que se reparten y se distribuyen en él.  
 
El cuerpo humano, en cuanto  producto social, está en realidad conformado  por la 
conjunción de cuatro tipos de elementos, cada uno de   los cuales  conforma una de sus 
dimensiones: en primer  lugar se encuentra la dimensión en cuanto entorno  físico o 
matriz medio ambiental de la acción humana;  en segundo lugar, se sitúa el cuerpo  en 
cuanto entorno social o medio construido por el ser humano y sobre el cual se producen 
las relaciones  entre individuos y grupos. En tercer lugar, el cuerpo como estructura viva 
y de lo viviente. Por último, se encuentra el cuerpo  en cuanto lugar  pensado  o medio 
simbólico que ofrece la base para desarrollar,  y comprender la experiencia humana en la 
cultura.  
 
Partimos de la idea de que los tiempos que estas corrientes de actividad generaron, 
constituyen el cuerpo humano en el pasado. En este contexto podemos definir el “cuerpo 
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como lugar”  de la forma siguiente: el conjunto de experiencias que proporcionan al 
cuerpo que ocupa su tiempo en un espacio determinado -las vistas, sonidos y olores- que 
constituyen un ambiente particular y que dependen del tipo de actividades a las que se 
dedican los cuerpos. Los “Lugares” del cuerpo constituyen porciones diferenciadas de 
esta implicación humana continua sobre el paisaje. Las actividades que tienen lugar, 
estructuran la temporalidad del cuerpo y lo llenan de significado (Zumthor 1994, 14 -34). 
A la luz de esta manera de entender el lugar, estamos en disposición de escribir la 
formula cuerpo (significado) = mensaje + contexto, de otra forma, a saber: cuerpo 
(significado) = objeto/estilo + lugar/paisaje. 
 
Las figuras antropomorfas en barro a las que nos venimos refiriendo (sobre tapas de 
urnas funerarias),  presentan una doble condición, tanto sobre el tiempo como sobre el 
espacio: “cual  es,  qué son”,  imagen,  y al  mismo  tiempo objetos dotados de un  
complejo contenido socio – cultural; por ello serán tratados en  esta doble condición. 
Entonces,  definimos la “imagen” (sema) como el motivo que presenta un objeto o cosa, 
mediante el empleo del medio visual de orden plástico (Figura modelada en cerámica),  
en formato figurativo y tridimensional; mientras que  al “objeto” lo entendemos por la cosa 
que no siendo distinta a la realidad que exhibe,  adquiere identidad, en tanto que existe 
por sí misma y con independencia de quien y cómo la capta. La  “Cultura material” se 
encuentra significada por el conjunto de objetos materiales sensibles a la experiencia y 
que son propios, tanto a la cosmovisión de una sociedad o un grupo social, como  
también a  posibilidades y conocimientos tecnológicos.  
 
Respecto a la noción espacio-territorio, entendemos a las sociedades prehispánicas 
como las formaciones sociales  que ocuparon las tres porciones del continente 
americano, anteriores a la conquista y colonización europea con desarrollos socio-
culturales, organizacionales y políticos  desiguales,   pero articuladas por formas 
semejantes de pensamiento simbólico, gracias en unos casos a poseer una semejante 
orientación ontológica: “animista”, “totemista”, “naturalista”, “analógica” o una mezcla de 
estas (Descola 2002).   
 
En torno al concepto de representación, existe un amplio debate hoy en día. Aquí 
entendemos dicho concepto como la  presencia que se le otorga a algo que se encuentra 
ausente; de modo que la representación implica una operación mediante la cual, se hace 
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presente por medio de ideas, imágenes visuales (figuras) o palabras, aquello que no  se 
encuentra, pero que la imaginación retiene. La  representación visual  será entonces, la 
imagen, figura o símbolo de una cosa que sustituye a la realidad de ella misma, dando 
origen a otro tipo de realidad. “Concepción simbólica”, que entendemos como la actitud 
colectiva  o personal  orientada a entender el mundo (su mundo particular), mediante 
símbolos e imágenes que representan  creencias, conceptos o sucesos. Sin embargo, 
debido a que al  momento de la escritura de esta monografía albergamos dudas 
metodológicas sobre la pertinencia y consistencia del concepto  de “representación”, lo 
emplearemos en  muy pocos casos.  
 
En la monografía tratamos de proponer cierto grado de “sintaxis de las figuras”, terreno 
poco o nada explorado  por  la arqueología, toda vez que,  lo que se refiere a la 
figuratividad, la semiótica,  no ha logrado hasta el presente  dotarse  de una sintaxis  
figurativa comparable a la sintaxis narrativa (Fontanille 2008, 352). Cuando atrás 
hablamos del cuerpo como recipiente (contenedor, contenido, continente), no estábamos 
tratando de construir una metáfora o de establecer simplemente una analogía, desde la 
semiótica lo que tratábamos de expresar  era justamente una “figura” semiótica 
(Fontanille  2008), en el sentido de delimitar que la “urna funeraria”  constituye el “cuerpo 
de un actante”; es decir, en palabras Fontanille:  como instancia en general de un 
discurso, actante de la enunciación o del enunciado (Fontanille  2008, 32).  
 
Así, nos referimos a la exterioridad o envoltura (Fisicalidad), que significa concebir el 
actante como una posición corporal, o sea, como una carne y como una forma corporal 
(envoltura), sede primordial  de los impulsos y de las resistencias  que sostienen la 
acción  transformadora de los estados de cosas, sede de discursos y desde luego que 
también de intervenciones. Esa posición corporal  es construida por el desembrague a 
partir de la instancia  de discurso, sede y operador de la semiosis (Fontanille  2008, 15).  
 
Importante señalar que la noción del cuerpo como “contendor, continente y contendió” es 
nuestra (Bautista 2009), pero completada y complementada con la “semiótica del cuerpo” 
de Fontanille (2008), “la semiosis” de I. Lotman de la “Escuela de Tartu” (1996), la teoría 
“actancial” de Jules Greimas (1987), el “perspectivismo” tanto de Deleuze y Guattari 
(1989, 1997)  como el “perspectivismo amazónico” de Viveiros de Castro (2005, 2010) y 
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la teoría de los “sistemas de captación ontológica del ser “de P. Descola (2004 a, 2004 b, 
2005, 2012). 
 
Acá es necesario aclarar que se cruzan y entrecruzan dos nociones: la del cuerpo 
humano o referente, y la del cuerpo “urna”.  En un punto,  generativamente ambas 
corporalidades  no solamente se traslapan y refractan, sino que muy posiblemente 
terminarán siendo lo mismo. Pues tanto el cuerpo humano, como el “cuerpo urna”, 
funcionan  como “sustrato” y como “resorte” de las  operaciones semióticas  profundas y 
de las figuras  discursivas “del cuerpo”, con lo que se abren recorridos  generativos de la 
significación, recorridos que ya no  solamente son lógicos y formales, sino también  
fenomenológicos (Fontanille  2008).  
 
Siguiendo a Fontanille78 (Creador se la “Semiótica del cuerpo”), del cuerpo,  distingue dos 
instancias: la carne y el cuerpo propio. La “carne” (envoltura),  es aquella instancia que 
reside y que colabora al mismo tiempo con la acción trasformadora de los estados de 
cosas, y que cumple también el rol de “centro de referencia” el centro de la toma de 
“posición”. El “cuerpo propio” es aquello que se construye en la semiosis, lo que se 
constituye con  la reunión de los  dos planos del lenguaje  en el discurso en acto. El 
cuerpo propio es el portador de la identidad  en construcción y en devenir, el cual 
obedece a un principio de fuerza directriz (Fontanille 2008, 15-16).  
 
La urna sería el “cuerpo del actante” (envoltura), o “contenedor”, la “Carne” o el “órgano” 
la instancia de referencia (Mi) la urna misma en su “fisicalidad”. Por lo contrario, “el 
cuerpo propio” correspondería por un lado a la instancia de “captación” y/o “conteniente” 
                                                 
78
Jaques Fontanille y Claude Zilberberg en la década de lo ochenta desarrollan los postulados 
teóricos de la “Semiótica tensiva” (Ver de ellos: “Tensión y significación” -1988-) donde postulan 
como el  “ser” y “pares ser” no solamente responden a unos encuadres de intensidad y de 
extensidad (lógicos) , también contingentes y fenoménicos, de manera que Jaques Fontanille se 
ocupó de la “encarnación” de esa tensividad en el “cuerpo sensible” en la semiótica, lo que trajo 
como consecuencia que los dispositivos clásicos de esta disciplina empezaran a ser percibidos 
como fenómenos, para lo cual este autor desarrolla una teoría semiótica sobre el cuerpo. Jaques 
Fontanille ha venido en varias ocasiones a Colombia, en el año 2011 estuvo invitado a impartir 
una serie de conferencias en la Universidad Jorge Tadeo Lozano, oportunidad en la que el autor 
de la presente tuvo la ocasión de conversar con el doctor Fontanille y comentarle no solamente 
del interés de aplicar su propuesta teórica, también de  parafrasear el título de su libro, en el titulo 
de esta monografía. Puede consultarse: Fontanille  Jaques (2008). “Soma y Sema, figuras 
semióticas del cuerpo”, Fondo Editorial Universidad de Lima, Lima 388 p. 
96 Soma y sema del cuerpo prehispánico  
 
(Sí-idem), mientras por el otro,  estaría el “contenido” la  “instancia de mira  o de visión” 
(Sí-ipse). 
 
Como bien lo aclara Fontanille, “Mi”, “Sí-idem” y “Sí –Ipse” son tres instancias del Ego 
(Fontanille  2008, 33-35). Las tenciones y las articulaciones  que se producen entre estas 
instancias generan, en cada discurso, la identidad del actante. El modelo se complejiza 
gradualmente  hasta que permite dar cuenta  de las situaciones identitarias más diversas. 
 
La ventaja del proyecto de Fontanille en su proyecto sobre el “cuerpo” a diferencia de los 
“cognitivistas” que lo reducen a un problema de lógica y de enunciados lógicos, consiste  
en reconocerle al cuerpo  todas sus potencialidades. Primero que todo  su capacidad  de 
sentir, por lo que  explora  los “modos de lo sensible” y  su “Sintaxis figurativa (Fontanille  
2008, 33-35). De forma que le otorgará un rol importantísimo al cuerpo en la enunciación  
y en la función semiótica, pues esta (la semiótica), participa directamente  en la 
constitución de una sintaxis  figurativa (Fontanille  2008, 33-35).  
 
Así visto, el cuerpo no simplemente es un lugar de la enunciación, sino ante todo   una 
compleja configuración, que por medio de las sensaciones  y de las percepciones, el 
cuerpo, articulado es susceptible de proporcionar modelos de estabilización, de la 
trasformación y de la puesta en secuencia  de sus propias figuras de Cuerpo (Fontanille  
2008, 114). 
 
Así,  tendríamos que sugerir, que precisamente la variedad de “figuras corporales” que 
suponemos poseen las urnas funerarias del Medio Magdalena, nos estarían 
evidenciando  “modalidades  de lo sensible”, cada grupo o colección de ellas 
(dependiendo de su procedencia) con una autonomía  de la sintaxis figurativa de lo 
“sensible”, de los cuales, no obstante, surgen. De modo que tomado prestadas algunas 
ideas Fontanille,   nos atrevemos  a proponer  una aproximación a la “dimensión integral 
del cuerpo semiótico” en la “lectura” de las urnas y las figuras modeladas sobre las tapas 
o casquetes.  
 
Al asumir este reto, debemos reconocer que  de alguna manera teníamos que pasar, por 
lo menos, por el reconocimiento  de esas   “figuras semióticas  del cuerpo” expresadas 
sobre las tapas  de las urnas funerarias del Medio Magdalena, y así mismo, instalar parte 
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de las observaciones en la “función semiótica” (Fontanille 2008), en la que la mediación 
(puente) corporal es clave, en la relación entre el plano de la expresión y el plano  del 
contenido (Fontanille  208, 208), toda vez, que estos dos planos adquieren un importante 
grado de singularidad en la relación contendor-continente-contenido.  
 
En este orden de ideas, la figura semiótica del cuerpo (la envoltura y la carne móvil), 
adquiere sentido en la función semiótica, donde la mediación corporal es una superficie 
de inscripción continente (La urna propiamente dicha); mediación entre  dos grandes 
plano: el de la expresión y el plano de contenido. Representación que sustituye a la 
clásica formulación  de la semiosis saussiriana y hjelmsleviana: significante/significado o 
plano de la expresión/plano del contenido (Fontanille 2008). Esta  teoría de la “superficie 
de inscripción”,  llevó a Fontanille  a proponer una “semiótica de la huella”, por  lo que las 
figuras son, finalmente, “huellas” inscritas en el cuerpo sensible (Fontanille 200). De esta 
manera, entendemos que lo registrado en las figuras modeladas sobre los casquetes de 
las urnas funerarias, experimentalmente podrían tratarse como “registros huella” de 
cuerpos sensibles del pasado.   
 
 
El entorno simbólico hace referencia al medio simbólico, tanto al que se refiere, como en 
el que se fija para significar una apropiación simbólica de  territorio. El símbolo consiste 
en una relación de semejanza planeada pero arbitraria. Por otro lado, cuando hablamos 
de la visión nativa del  mundo, significa que la vida se encuentra interrelacionada  y que 
la humanidad sólo puede avanzar mediante la coexistencia equilibrada y profunda con el 
entorno, donde la tierra junto con el cosmos, forman un gran organismo vivo y viviente. 
Así entonces, la secuencia narrativa consiste, en una serie de sucesos representados 
que presentan relaciones causales y jerárquicas; por lo que el  registro narrativo y 
descriptivo se refiere (Greimas: 1996), a un tipo de despliegue de espacio discursivo, en 
que se colocan nombres propios y le confiere al texto (la cerámica como texto) una 
totalidad. 
 
Los comportamientos sociales narrados, se emplean para designar a la operación 
mediante la cual se relata la manera que tienen los humanos de relacionarse los unos 
con los otros, con el entorno, descripción de la inmovilidad, de la gestualidad de las 
estructuras y de la movilidad de los contextos.  
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La organización del territorio representa en  la propuesta, la función de mediación que 
cumple el lugar supeditado a un orden espacial, el cual se encuentra asociado a una 
población  contigua de objetos y regidos por una interacción dentro de una escala de 
lugares determinados. 
 
La “narrativa”, la empleamos para definir al conjunto de enunciados que cuentan algo,  
mediante la utilización de unidades de significación, con una función y la presencia de 
uno o de varios actantes. Dicho conjunto de enunciados se encuentra  organizado por los 
componentes de: armazón, código y mensajes. Hablar de “narración visual”, implica 
afirmar que si bien se confunde con el relato (en sentido amplio), no se reduce  a los 
elementos  puramente narrativos (en sentido estrictamente literario), ya que en el plano 
visual  comporta, en efecto, aunque íntimamente mezcladas  y en proporciones muy 
variables,  por una parte, presentaciones de acciones  y de acontecimientos que 
constituyen la narración propiamente dicha y por otra, presentaciones de objetos y de 
personajes  que constituyen lo que hoy se llama descripción, por ello narración y 
descripción se confunden y complementan en el relato visual.  
 
En general, con la “narrativa visual”, se  pretende un análisis comparativo sobre la  
estructuración y organización del cuerpo, a través del registro de figuras antropomorfas 
modeladas en barro,  para  comprender las percepciones y conceptos prehispánicos del  
cuerpo humano  en las sociedades prehispánicas del Río Magdalena.  
 
Finalmente, el estudio detallado de las funciones que cumplen  las modelaciones del 
cuerpo, la cosmética, las alteraciones corporales,  las fisonomías, expresan una versión 
prehispánica del cosmos, que habrá de  enfocarse en relación con cuatro (4) conceptos, 
el de la muerte, lo vivo,  el de la comida, y la procreación, pues  estos conceptos se 
expresan recurrentemente en las figuras modeladas sobre las tapas funerarias. 
 
Los objetos cerámicos que  vamos a estudiar, son imágenes bajo la condición de 
elaboraciones  históricas, los cuales apreciamos siempre a  través de los modelos 
proporcionados  por las formas en que deviene, y estos modelos tienen también una 
historia. De manera que  trataremos de captar y de estructurar un análisis sin olvidar “los 
efectos de sentido”, relacionado con el efecto que quisieron lograr los productores 
Capitulo 3 99 
 
 
 
originales de las imágenes y el efecto de la percepción y decodificación asumida por el 
receptor (el que observa). 
 
Los motivos modelados en barro en tanto documentos históricos, integra la llave entre 
historia, bioarqueología y análisis semiótico. Es Importante advertir, que no se trata de 
una sumatoria o agregación de métodos bajo la mirada de la historia, recordemos que al 
llamar Foucault arqueológico al método de análisis de la historia (1968), proponía 
focalizarse en la dimensión de exterioridad de los discursos y busca sus condiciones de 
existencia en las prácticas discursivas que son, asimismo, prácticas sociales. Las 
prácticas discursivas producen saberes de distinto tipo que, a su vez, caracterizan y 
delimitan sus especificidades (Foucault  1969/1991). 
 
Las discusiones contemporáneas que involucran semiótica e historia, tratan de modelos y 
tipologías de la  memoria de la cultura, de la biografía literaria en el contexto histórico y  
también cultural, entre otros temas. El pensamiento de teóricos como el de I. Lotman 
(1996),79 camina hacia un enfoque cada vez más dinámico del texto y de la cultura como 
generadores de sentido (1998).Considera una conquista suya, poder vencer ciertas 
limitaciones cuando se enfrenta a la construcción de la historia y presta atención a los 
estudios comparativos para el importante papel de entender  las diferencias. Propone 
Lotman que la historia sea entendida como construcción, considerando las series 
culturales, las especificidades concretas de los pequeños hechos, las imprevisibilidades 
como ponderables de la historia (Lotman   1996, 237-248). 
 
Paúl Zumthor (1993-1994), estudioso de las maneras de representación del espacio en la 
Edad Media, realizó un trabajo sumamente sugerente sobre la interrelación entre vivir el 
cuerpo el espacio  como una forma global, abstracta y bruta, pero significante, y el 
espacio como una modalidad de las cosas y de sí mismo. Pero, una vez que la facultad 
simbólica se apodera de las percepciones, el espacio percibido se ordena y se sintetiza, 
se transforma en representativo y se abre a las proyecciones del imaginario (Zunthor 
1994,  34-60). 
 
                                                 
79
Puede consultarse: Lotman, Iuri M (1996). “La Semiosfera I y II. Semiótica de la cultura y del 
texto”. FRÓNESIS, CÁTEDRA, UNIVERSITAT DE VALÉNCIA. Madrid, p.237-248. 
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El mismo Zumthor  considera al espacio generador de mitos,  gracias  a la luz que sirve 
de vínculo entre el cosmos y el caos; sin embargo, arguye que la presencia de elementos 
incluyentes de carácter irracional y fantasioso persisten  en el tiempo, lo mismo que los 
conceptos con que se percibe el espacio, y las imágenes con que se representa;  así es 
que Zumthor (Zunthor 1994,  34-60),   propone tres planos de análisis (habida cuenta del 
imaginario medieval), y que encontramos adecuados al  estudio que se pretende: 
 
-El plano manifiesto de las imágenes, a través de las cuales el discurso se apropia de la 
realidad espacial y trata de domeñarla: imágenes conceptuales o figurativas que operan 
a través del lenguaje  o de las artes miméticas. 
 
-El plano teóricamente subyacente  en el primero, de lo que llama, dependiendo del 
grado de abstracción, esquemas o modelos, y a veces (en relación con la generalidad  de 
su uso) tipo. 
 
-El plano de las formas elementales, matriciales, dotadas  de un fuerte potencial emotivo  
que, presentes (como un esbozo o como un principio estructural) en el  esquema y, por lo 
tanto, en la imagen les confiere su dinamismo  y determinan  su contenido semántico, 
que da el nombre de arquetipos, no en la perspectiva junguiana sino de G. Durand e 
instalados  en una descripción lejana del mito y cercana a los algoritmos de la “lingüística 
generativa y transformacional” de J. Greimas (1996). El  arquetipo en un orden distinto al 
del mito y más bien perteneciente al orden del relato. 
 
El soporte físico de los arquetipos es el cuerpo en tanto lugar originario, pero al mismo 
tiempo fuente de metáforas.  Es instrumento de medición y de manifestación,  pero intuye 
también la trayectoria,  los modos espacio –temporales de existencia  en los cuerpos 
animales y humanos. Pero cuerpo al mismo tiempo de  la mediación entre la antropología 
y la cultura, como un actante principal de lo que se modela, de lo que se dice y escucha, 
también por la voz, luego por la escrituralidad.  
 
El estudio de las figuras y al mismo tiempo  del cuerpo desde la metodología que se 
propone, implica un encadenado proceso de análisis, a partir de las siguientes pautas:  
1 Análisis de los distintos planos y organización estructural de las imágenes. 
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2 Análisis  morfológico de las composiciones, secuencias, posiciones y gestos de cada 
figura. 
3 Organización de matrices para el análisis de esquemas y modelos antropométricos y 
de figuras. 
4 Organización y tipologización de motivos recurrentes. 
5 Organización de matrices para el análisis de motivos y de imágenes.  
6 Establecimiento de la  orientación, e individualización de los elementos más señeros  
de cada figura.  
7 Identificación del patrón de movimiento. 
8 Funciones: individualización  del patrón de uso y ocupación del espacio  considerado. 
9 Articulación interna: definición de red de maracas y de señales  sobre la que se 
organiza cada figura considerada. 
 
El resultado de esta aplicación, fue precisamente la obtención de una sintaxis de las 
figuras. 
 
Finalmente, la  vía escogida  para elaborar una historia de las narrativas antropomorfas 
en cerámica, es la de adentrarnos  en el estudio directo de cada motivo sobre la 
superficie de las tapas funerarias , de manera que los indicios que puedan aportar las 
secuencias narrativas, las escenas e incluso los repertorios de figuras en su conjunto 
(treinta y siete en total), permitan a una escala pequeña análisis tipo zoom (macro) del 
universo considerado; microanálisis  que posibilite validar la experiencia que traduce 
cada uno de los casos objetos de estudio,   para poder  compararlos entre sí  y extraer 
regularidades de orden y validez más general sobre la percepción del cuerpo 
prehispánico.  
 
Finalmente de la muestra de 37 (treinta y siete) piezas analizadas, se pudo extraer una 
sintaxis (no estadística)  de la figura, y de ellas, dos (2) fueron sometidas a un análisis del 
que damos cuenta en el sexto capítulo.   
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4. Capítulo 4 
4.1 Contextos del cuerpo prehispánico en los 
valles cálidos del Río Magdalena: La perspectiva 
del invasor europeo 
 
El presente capítulo consiste en una aproximación al marco geográfico e histórico del 
Magdalena Medio entre Honda, Mariquita (Tolima) y el Río Carare (Santander) al norte a 
partir de 1536, en donde se brinda una delimitación espacial del área de procedencia de 
las urnas estudiadas y se abordan aspectos relativos a las dinámicas de poblamiento y 
ocupación de las estribaciones orientales de la Cordillera Central,  por parte de grupos 
originarios de diferente filiación lingüística y cultural, en momentos del  difícil contacto con 
el invasor europeo, durante el siglo XVI. Igualmente se presenta, la percepción y 
captación que europeos letrados como Fray Pedro de Aguado (principalmente), a través 
de su crónica, construyó   de la alteridad y del cuerpo del “otro”  
 
4.1.1 El paisaje hoy: el entorno 
 
La región semi-húmeda y húmeda se extiende entre la desembocadura del río Saldaña en 
el sur y  Tamalameque (Cesar) en el norte. Se caracteriza por dos épocas de lluvia durante 
el año y una estación seca, aunque existen diferentes tipos de suelo, suelos con nutrientes 
y condiciones físicas que la convierten en la mejor tierra para la vida humana. El bosque 
seco tropical en el valle del Magdalena comprende el municipio de La Dorada (Caldas), 
hasta el sur por los llanos del Tolima y Huila (IGAC, 1997). El bosque ecuatorial, localizado 
entre 0-1000 metros sobre el nivel del mar se presenta bajo dos formas: el hidrófilo y el 
tropófilo. Esta última es la correspondiente a la región del valle del Magdalena en el tramo a 
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que se refiere el presente estudio y se caracteriza por un bosque donde los árboles no 
sobrepasan los 15 metros y presenta una alta proporción de arbustos, cactus y plantas 
espinosas (IGAC. 1977, 1988).El clima predominante tiene temperatura media superior a 
24°C, un promedio anual de lluvias entre 1000 y 2000 m.m. y pertenece a la provincia de 
Humedad Subhúmedo (IGAC 1977).  Se observan dos períodos de lluvias: en marzo, abril y 
mayo el primero, y septiembre, octubre y noviembre, el segundo; las épocas de sequía son 
desde diciembre a febrero y de julio a agosto (IGAC 1977). 
 
En la margen derecha del Magdalena, la sequía (sobre todo en Guataquí) se explica (…) 
por uno de los vientos que traen las nubes de los Llanos Orientales y del Pacifico. Estas masas se 
precipitan en los flancos de la Cordillera Oriental y Central, pero en estos valles ínter montanos no 
alcanzan a llegar suficientes nubes cargadas, por lo tanto no hay lluvias permanentes (…) (IGAC 
1977, 1988).Reichel-Dolmatoff, consideró, al respecto de la zona, que las condiciones 
dadas en este tramo ante la presencia de suelos ricos en material volcánico, la ubican 
dentro de los sitios más aptos para que se desarrollaran los cacicazgos andinos.  
 
Los reconocimientos arqueológicos han demostrado la riqueza de yacimientos en el sector 
con ocupaciones de grupos alfareros que se remontan hasta períodos propios del formativo, 
hasta el reciente y con diferencias en cuanto a los materiales cerámicos, los cuales 
muestran la diversidad de grupos situados en el sector (Reichel-Dolmatoff  1982). En la 
actualidad los centros urbanos de la magnitud de Girardot (Cundinamarca), Espinal, Honda 
(Tolima),  la Dorada (Caldas), Puerto Boyacá (Boyacá) y Barranca Bermeja (Santander),   
son importantes para acopio de material agrícola; actividad que modificó el paisaje y 
extinguió el bosque casi por completo. (Ver mapa 4-1). 
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Mapa 4-1: Mapa de la región comprendida Entre Honda Al Sur y Morales, Departamento 
de  Bolívar al norte, con delimitación de las áreas de donde proceden las urnas. 
 
 
Fuente Google Eart, 2013 
 
 
4.1.2 El Valle Medio del Río Magdalena en el Siglo XVI 
 
El encomendero don Antonio de Toledo controla y reclama por lo menos durante buena 
parte de la segunda mitad del siglo XVI una porción considerable de las tierras y de los 
poblados nativos localizados sobre la margen izquierda del Río Grande de la Magdalena 
desde Mariquita hasta el Río la Miel al norte. En las crónicas los asentamientos de los 
pobladores originales aparecen como “palenques”, por lo que se trataba de ocupaciones 
que generalmente se encontraban rodeadas de una especie de cercado o empalizada. 
Particularmente aquellas ocupaciones atribuidas a los “Pantágoras” y “Amanies” 
históricos, mientras que Tamalameque y el límite geográfico natural de la Ciénaga de 
“Zapatoza” para entonces, se encontraba poblado  por los chimilas. 
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Según Fray Pedro de Aguado, estaba prohibido por Cédula Real fundar o hacer nuevas 
poblaciones, pero este autor nos cuenta cómo en 1557 los oidores de la Audiencia y 
Cancillería Real, de Santa Fe, los licenciados Briceño y Montaño, debido a que los 
llamados Panches  hicieron levantamientos  en las poblaciones de  Tocaima, Mariquita e 
Ibagué (Aguado 195, Cap. II),llamaron al capitán Asencio de Salinas (vecino de Tocaima) 
para sofocar los brotes de rebeldía y de paso, pacificase ciertas provincias de naturales 
rebeldes y poblase un pueblo de españoles (Aguado 195, Cap. II). Comenta el cronista 
que después Salinas, ingresó en la tierra de los llamados Palenques, término que los 
españoles emplearon para denominar a los nativos localizados en región, comprendida 
entre el Río Guarinó y el Río La Miel -donde se encontraron una buena cantidad de urnas 
funerarias-, al oeste, sobre la margen occidental del Río Magdalena.  
 
En consecuencia, Aguado dice que Salinas “…salió de los términos de Mariquita, y pobló la 
ciudad de Vitoria, con aditamento de que se pudiese mudar …”(Aguado 195, Cap. II). Los  
pueblos  que habitaron este territorio de acuerdo a la crónica, correspondían a los 
“Pantágoras” y “Tahamíes”, al parecer de la familia lingüística Karib (Ortiz 1965, 226-
228), cuestión ésta que será relativizada por Paul Rivet, al señalar  que las coincidencias 
entre morfemas de uno y otro grupo, junto con algunos rasgos culturales no constituyen 
pruebas fehacientes para demostrar que los Pantágora-Panche-Pijao deban incluirse  
dentro del grupo lingüístico Karib (Rivet 1943-1944, 84). 
 
4.1.3 Asentamientos de pueblos prehispánicos en la región de 
Honda 
 
Llegando a la región de los saltos de Honda, en la margen occidental del Río Grande, la 
problemática ocupacional reviste la presencia de una variedad de grupos, invasiones y 
desalojos, presentes hasta la misma época de la invasión española. En la región (según la 
crónica) se encontraban, disputando el territorio y limitando desde el río Guarinó hasta el río 
Sabandija: Pantágoras, Panches, Gualíes y otros grupos provenientes de la cordillera 
central, muy posiblemente Panchiguas (Moreno 1987).Los asentamientos humanos en esta 
porción geográfica, se encontraban dispuestos en las dos márgenes del río,  al igual que en 
las islas que en él se habían formado. Lo mismo ocurría en la desembocadura de los 
afluentes menores del Magdalena. Los cronistas mencionan la importancia natural y minera 
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de la región, y es por esta segunda razón entre otras, que se produjo la colonización 
española hacia Mariquita, Victoria y Honda, donde se encontraban grupos y parcialidades 
nativas que ocupaban los valles y las montañas.  
 
En 1573 de acuerdo a Fray Pedro Simón, se encontraban los caciques o señores de 
Ondama, Umatepa, Unicoa, Ciriqua, Cimara, Poro, Ponporca, Abea, Ujiate, Totor y 
Niquiatepa; sin contar el Gualí, Guarinó y las divisiones de los Pantágoras (Pedro Simón 
1981, VI-301).Hay yacimientos arqueológicos en “Calzón de Oro” y “El Trébol” y otros 
puntos geográficos que pueden corresponder a épocas contemporáneas de la invasión 
española “Guarinocito”, “Perico” (ver mapa 4-2). En  “Calzón de Oro” se localizan algunos 
sitios de períodos posteriores al siglo XII, representados por una cultura material de volantes 
de huso y pintaderas; entre este punto y el Trébol (margen opuesta del Río) se encuentran 
algunas islas que pueden corresponder a las descritas por Fray Pedro de Aguado (Bautista 
2009). 
 
Mapa 4-2: Territorios habitados por Pantágoras, Amanies y panches para el momento de la 
invasión española. 
 
 
Versión de Blanca Ochoa de Molina 
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La mirada sobre la diversidad étnica del área, en alguna medida, se ha ampliado con las 
investigaciones efectuadas en los archivos coloniales por distintos investigadores. Para 
Armando Moreno la visita de Manríquez sugiere que los “Panchiguas”, gracias al control 
que tenían  de los  pisos térmicos, muy posiblemente descendieron por las vertientes de 
los ríos Gualí, Lagunilla, Santa Agueda, Juan Jiménez y Sabandija y que a la llegada de 
los invasores españoles se encontraban, compartiendo con los “Panches”, las regiones 
bajas y media de la mencionada cordillera (Moreno 1987,40).La invasión de gentes 
extrañas se manifestó en todo momento, incluso como lo describió el cronista Aguado para 
el año 1556, cuando se produjo un alzamiento general en la tierra de los Panches (...)que 
parece que por influencia de algún astro o estrella de pésima constelación, vinieron a un mismo 
tiempo a conspirar todos(...) (Aguado1956, TI) 
 
Ante el alzamiento general de los nativos y el fortalecimiento de algunos de ellos en las 
isletas, en una de las cuales se encontraban nativos de los que andaban por el río 
asaltando los navegantes, armados de arcos y flechas, muchos nativos confederados con 
los españoles tomaron las armas para enfrentar a la gente que se encontraba alzada en las 
islas, a la cual atacaban como venganza por desalojarlos de sus tierras, las cuales habían 
sido posesión de sus antepasados. Los nativos isleños y en cuantía de 600, resistieron las 
incursiones españolas construyendo empalizadas para la defensa. Por el momento no se 
puede hacer claridad sobre la filiación étnica a la cual pertenecían y en qué se diferenciaban 
de los nativos de tierra firme. 
 
A la llegada española, la avanzada étnica de los Panches se hace sentir sobre la región con 
la probabilidad que se hubieran fusionado con los grupos tradicionales. Es posible que 
“Guataqui” corresponda al puerto de las “canoas”, desembarcadero que controlaban los 
Panches y que de acuerdo a Roberto Velandía cubría la margen izquierda del Magdalena 
con el nombre de “Guataquisito” -también conocido como paso “Real de Opia”-, en las 
desembocaduras del río Opia. En este afluente -escribe el historiador-, mantenían cultivos y 
viviendas los Panches que se desplazaban hacia la parte alta (Velandía 1971, 1364). 
 
Importante tener en cuenta que el asentamiento de “Honda” se encontraba ubicado en los 
contornos de la desembocadura del río Gualí. El escribano Francisco Hernández describió 
el poblado como compuesto por diez bohíos cercanos al río Magdalena y al río Gualí. 
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Estaban estas moradas en un alto de tres cuestas grandes, las cuales corresponden en la 
actualidad al plan o aterrazamiento del “Alto del Rosario”, lugar en el cual se localizan restos 
de cultura material que atestiguan la prolongada presencia histórica de estos grupos en el 
área (Cifuentes 1992).En las terrazas, -anotaba el escribano Hernández (Moreno 1987,  
54)-, no era frecuente la agricultura por el gran número de piedras que se prolongaban 
hacia las vegas del río yendo hacia Tocaima. Las casas o bohíos tenían a su alrededor 
matas de algodón, según la descripción del español (Moreno 1987,  54). 
 
Reichel-Dolmatoff, considera que en el momento del surgimiento de los cacicazgos, los 
pueblos se encontraban distantes de los grandes ríos.  Aunque la pauta en este caso es de 
proximidad al Río Magdalena, de todas maneras se comparten algunas de las 
características propuestas por el investigador austriaco (Reichel-Dolmatoff 1989). 
 
4.1.4 Asentamientos de pueblos originarios en las provincias de 
Mariquita y de Victoria en dirección al Río La Miel 
 
El valle medio del Río Magdalena, presenta en la región de los saltos de Honda un enclave 
ecológico, caracterizado por un bosque seco tropical, con amplias llanuras y pastizales que 
permitían fauna estacional y un recurso pesquero que llegó a constituirse en una actividad 
concentrada durante toda la época ocupacional. Fray Pedro Simón escribía, que fueron 
mucha las especies de pescado que abriga en sus turbias aguas el Río Grande, 
destacándose las doncellas y bocachicos, bagres abundantes  en tiempos de cuaresma 
(Simón 1981, 543). Los restos óseos de algunas especies se han encontrado a lo largo del 
Río Magdalena, correspondientes tanto a épocas tempranas del período formativo, como 
hasta el momento de la invasión española, en los sitios de  Monsú, Bajo San Jorge, Calzón 
de Oro, Espinal, Tocaima  y Suárez (Ver figuras 4-1 y 4-2) 
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Figura 4-1: Paisaje del Valle Medio del Rio Magdalena desde Guarinocito 
 
Fuente: fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Figura 4-2: Llanuras del Río Guarinó. 
 
Fuente: fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
La pesca junto a la cacería y captura de animales propios del río (tortugas y manatíes), 
fueron algunos de los motivos por los cuales se mantuvieron las ocupaciones ribereñas más 
o menos permanentes. Razón también para colonizar y desplazar etnias que se 
encontraran en las riberas. Los “Panches” de las zonas altas descendían a las márgenes 
del río Magdalena en la época de subienda. En la margen occidental del Río Magdalena y 
limitando con los Panches de la región de Honda, se encontraban los Pantágoras o 
palenques llamados de esta forma por la disposición que daban a sus construcciones en 
madera, estos por lo general ocupaban las partes altas de la cordillera central en el alto río 
Guarinó y llegaban hasta el “Río la Miel” (Duque 1966). Si bien los “Pantágoras” no pudieron 
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controlar las riberas en grandes tramos del río, por la difícil situación que implicaba guerrear 
con grupos más fuertes o móviles, sí mantenían un registro significante del Río ya que 
disponían en su mitología y tradiciones de la expectativa que después de muertos, las 
“ánimas” que salen de los cuerpos como aire o cosa impalpable del corazón, en algunos 
casos (Aguado 1956, 94).  
 
Desde el río Guarinó hasta el Sabandija, se encontraban parcialidades distribuidas y 
espaciadas en las quebradas y ríos que desembocan al Magdalena y con una filiación a los 
Panches o grupos emparentados con éstos (Duque 1967). Los principales serían de 
acuerdo a la proximidad de las riberas: los Mariquitones, los Gualies divididos en Guasquias 
y Herbes. Los Uniquas, habitantes de las márgenes de la quebrada llamada Nicúa, afluente 
izquierdo del Río Gualí. Los Lumbí, que moraban en la sierra de Lumbí y en las orillas de la 
quebrada del mismo hombre, entre Gualí y el río Sabandija y los Hondamas que vivían en la 
región de Honda (Duque 1967). Los invasores españoles que lograron instalarse en ésta 
región se desprendieron de los grupos comandados por el teniente Baltasar Maldonado y 
los capitanes Hernando y Asencio de Salinas, durante la segunda mitad del siglo XVI, 
después de dos décadas de combates con los pobladores originarios. Aunque la crónica 
de Aguado debe tomarse con reserva, al igual que  la del resto de los cronistas ya que 
están plagadas de valoraciones subjetivas cuando no de imaginación, la de Aguado 
apela a la descripción retórica de los nativos reales, con las fórmulas del expolio (la 
corrección), la comparación, el ejemplo y los diálogos (Borja 2002, 100), para  hacer más 
contundente la descripción; pero se torna particularmente significativa en el caso de los 
Pantagora cuando emplea el pathos (Borja 2002, 103) -una formula retórica de gran 
fuerza expresiva- para barbarizarlos, para presentarlos como brutales e inhumanos y de 
esta manera lograr que el lector tome partido.  
 
Cosa semejante hace para lograr  efectos emocionales sobre el lector, al describir el 
encuentro del Capitán Rufas con los Amanies -que también empleaban Palenques y se 
encontraban muy cerca del pueblo de Victori-, recurriendo a la estrategia de recrear 
códigos familiares (Borja 2002,  104,), es decir, trasladar las imágenes como las de 
asedio de un castillo medieval castellano (Borja 2002, 105,),  al ataque y defensa de un 
palenque indígena. En este sentido la crónica de Aguado es una posibilidad relativa, para 
entrever algunas trazas del modo de vida de los pueblos originarios que habitaron la 
porción occidental del alto-medio Río Magdalena, particularmente los Pantágoras. No 
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obstante, de ninguna manera constituye un material etnohistórico suficiente e 
imprescindible. 
 
El 28 de agosto de 1551 Francisco Núñez Pedroso fundó a Mariquita y las expediciones 
desde este lugar, penetraron al suroriente de la Cordillera Central80; comisionado en 
1549 por el gobernador del Nuevo Reino, Miguel Díaz Armendáriz, Pedroso exploró las 
inmediaciones de Mariquita, Gualí, Guasquia, enfrentándose a la gente del principal 
llamado Malchita, quienes fueron  vencidos por la soldadesca española (Aguado 1956, 
libro VII, Cap. I). Años después en la década entre 1542 y 1557 los nativos de esta zona 
y de la región que conformaría el gran Caldas, se rebelaron contra los españoles en el 
movimiento de Tacurumbí. Luego en 1605 Juan de Borja, con ayuda de los “Coyaimas” y 
“Natagaimas”, ocupó el territorio Pijao después de dar muerte al cacique Calarcá.  
 
Siguiendo a Aguado, parecería que el propósito de Francisco Núñez Pedroso, era el 
descubrimiento del Pancenu, sin embargo, todo indica que debió finalmente atravesar 
gran parte del territorio de los llamados Palenques, donde hubo de enfrentar la 
resistencia que los indígenas opusieron a la invasión de sus tierras (Aguado 1956,  VII, 
Cap. II). Gracias a esto, el fraile narra la manera en que se encontraban rodeados de 
maderos los asentamientos, pues donde había empalizadas el cronista quiso ver 
fortalezas a la usanza medieval, y donde había tensiones y rivalidades inter étnicas, 
introduce guerras que adjetivó como crueles, obviando los métodos aplicados por los 
españoles a los nativos (Aguado 1956, libro VII, Cap. I ). 
 
En el palenque llamado Ingrina, hubo un combate con los moradores, de donde los 
españoles salieron vencedores, quienes luego fueron emboscados, muriendo un español, 
por lo que Núñez de Pedroso tomó venganza contra los nativos empalándolos, 
amputándoles las manos y utilizando a los que quedaron vivos como cargadores 
(Aguado 1956,  Cap.II). Algo semejante ocurrió en el poblado de Guacona, donde debido 
a la rapiña entre los españoles del saqueo y rancheo obtenido a los pobladores 
originarios después de vencidos en la refriega, se estuvo a punto de un amotinamiento 
entre la soldadesca (Aguado, 1956, VII, Cap.II), en la crónica de Aguado este hecho es 
                                                 
80
Autores varios. Colombia País de Regiones 1. Región Occidental región Caribe. Editor Fabio 
Zambrano. CINEP-COLCIENCIAS. Bogotá, 1994. 
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recordado en la manera como el capitán Salinas pobló las Sabanas de Guarinó (Aguado 
1956, X, Cap.II). 
 
Pocas veces se menciona la región de Guarinó, de manera que las alusiones en Aguado 
a las Sabanas de Guarinó, tienen que ver muy posiblemente con aquellas que se abren 
desde las estribaciones de la Cordillera Central y que justamente se prolongan hasta la 
banda occidental  del Río Magdalena; de manera que su alusión corresponde más a la 
región que se desprende desde el poblado de Victoria hasta  la llanura baja cenagosa y 
de terrazas aluviales,  por las que Francisco de Ospina descendió para buscar apoyo de 
los habitantes de Mariquita (como más adelante se tratará); llanuras estas, entre la 
Quebrada del Perico un poco al sur, y el actual poblado de pescadores de Guarinocito, o 
charca de Guarinocito, más al norte.   
 
En la narración visual de las figuras de las tapas de las urnas funerarias  que capítulos 
adelante vamos a transcribir, parecería existir una coincidencia entre lo descrito por 
Aguado y lo que se figura en los motivos modelados en arcilla a propósito de la manera 
como se aborda el mundo espiritual, mítico, animal y del paisaje cultural de los 
pobladores originarios. La crónica sobre los llamados Pantágoras de la margen izquierda 
del Río Magdalena entre las vertientes del Río Guarinó y el Río de la Miel  (más al norte), 
se torna cada vez más compleja por la naturaleza de las imágenes que introducen las 
crónicas, unas veces fuertemente cargadas de ansiedad y otras, de esa pulsión 
alimenticia de una masa humana que cada vez se asemeja más a unos depredadores 
que justifican su accionar por el temor surgido de la  ignorancia sobre el otro, finalmente 
sobre lo distinto. 
 
Las referencias a la variedad de especies de cacería y a la utilización de técnicas para su 
preparación por ahumado (moqueado), subrayan la importancia de las aves no 
solamente dentro de la dieta alimenticia de los nativos, también por el amplio contexto 
cultural y simbólico que poseen dentro de estos grupos, -al decir del cronista-, lo que se 
constata de igual forma en las fogueas de aves modeladas en las urnas,  como grabadas 
en los petroglifos de la Quebrada del Perico (Honda). Este pueblo estaba desierto de sus 
moradores que lo habían desamparado, aunque bien proveído de comida y 
mantenimiento de maíz y frutas secas no conocidas ni vistas por los españoles hasta 
entonces (Aguado 1956, X, Cap.III). 
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La proximidad de las regiones de Guarinó y del Río de la Miel muestran que para 
mediados del siglo XVI la región se encontraba bien poblada por diferentes 
asentamientos, más o menos próximos, que guardaban cierto grado de vecindad cultural, 
lo cual facilitó, de alguna manera, el ingreso del invasor español (Aguado 1956, X, 
Cap.III).  
 
La crónica de Aguado, aunque no es muy precisa en los detalles, de ninguna manera 
disimula que la invasión no solamente fue por las tierras, las gentes y los recursos que 
ofrecía, también y naturalmente, dentro de la lógica conquistadora, se trataba de una 
población harto hambrienta y depredadora, que a los ojos del cronista, es interpretada 
por los nativos desde los oráculos,  como una gente con la que no se debían realizar 
alianzas, mucho menos dar tregua. De esta manera el mismo cronista se explica por qué 
los nativos que nunca se habían unido, pudieron formar una causa común contra los 
hispanos (Aguado 1956,  X, Cap.III). 
 
Importante remitirnos a la crónica de Aguado para establecer la manera en que surgen 
los Pantágoras y Amanies como sujetos históricos, aparentemente diferenciados los 
primeros de los segundos (aunque finalmente forman parte de una misma matriz 
cultural), gracias a la función generativa del relato, pues en la medida que son 
barbarizados y con ellos sus lugares y paisajes, en esa misma medida, ingresan por la 
puerta de la historia en condiciones de sub humanos,  relato histórico que por un lado los 
niega como sujetos de su propia historicidad, pero que por otro, los moraliza. Pues cómo 
podría explicarse que en unos pasajes de la narración  se les trate de caníbales, 
guerreros, susceptibles a simulacros y sueños, pero en otros apartes, se les califica como 
ricos en labranzas, boyantes de maíz y de alimentos, con pueblos densamente poblados. 
En la descripción que hace Aguado de la travesía del Capitán Pedroso por los márgenes 
del Río La Miel (Aguado 1956,  X, Cap.III). 
 
La expansión de la hueste española ocurrió inicialmente hasta algunas ocupaciones 
nativas próximas al Río de la Miel, donde se mantuvo la resistencia indígena. De manera 
que los habitantes que oponían resistencia no se diferencian de los encontrados en 
proximidades a Victoria o sobre las breñas de las montañas, salpicadas de torrentes 
caudalosos y pendientes,  que la mayoría de las ocasiones eran difíciles de vadear por el 
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invasor, y precisamente en los pasos y cruces de ríos, donde la resistencia de los 
pobladores originarios se hizo más notable al presentarse ataques repentinos con 
piedras y flechas, como narra el cronista: “los indios se quedaron en el paso del río y enviaron 
a llamar más gente porque pensaban defenderlo y estorbar a los españoles el pasaje” (Aguado 
1956, libro X, Cap.III). 
 
La resistencia de los nativos, previa a las confrontaciones directas, parece más un 
conjunto de expresiones ritualizadas para exhibir poder y temor; algo que podía 
parecerles corriente a pueblos habituados a manifestaciones simbólicas en que se 
exaltaban y conmemoraban mediante gestos, gritos o verbalizaciones, para acentuar la 
capacidad intimidatoria de los guerreros y al ritualizar el modo como los unos se oponen 
es mitigado por el carácter práctico y profesional que tienen las confrontaciones para la 
soldadesca invasora (Aguado, 1956, X, Cap. IV).  
 
Con las vueltas y revueltas que deben enfrentar la fuerza invasora de Salinas, por las 
tierras de Pantágoras y Amanies; los asedios a palenques, las escaramuzas con los 
nativos en los  caminos infestados de trampas con puyas venenosas, las treguas y 
aparentes alianzas,  salpican lo que a  los ojos del cronista se presenta como la saga 
salvadora de un puñado de fieros castellanos mal armados, mal vestidos y precariamente 
alimentados, que lo único que pretenden es pacificar y hacer la “paz” con los naturales de 
la región. Pero como toda paz cristiana y europea, alguien deberá poner los muertos y 
salir perdiendo, y no precisamente lo será, la fuerza invasora.  
 
La crónica de Aguado relata cómo un grupo de nativos  que entraron al pueblo de 
Victoria, en aparente actitud conciliadora y de amistad con los españoles, al menor 
descuido de estos, trataron de echar mano del capitán Salinas de manera que como 
escarmiento los responsables fueron decapitados por los invasores, por lo  que  sus 
cabezas fueron colgadas de  los árboles.  Esta fue la consecuencia de confrontar a 
Salinas, que tomó dicho proceder como represalia y acción ejemplarizante, por lo que 
consideró traición de los nativos. En los años posteriores la Real Audiencia adelantaría 
un juicio contra el capitán Salinas, por la realización de lo que podría considerarse una 
masacre (Aguado, 1956, X, Cap.VI).Este tipo de procedimiento ya había sido   practicado 
por algunos soldados  de Salinas y de Ospina contra los Pantágoras y Amanies mediante 
el empleo del empalamiento para aterrorizar y producir miedo entre los nativos. 
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Los episodios que siguen al cruce del Río de la Miel tienen las características de una 
gesta medieval de encuentros y asedios a palenques localizados en las partes altas de 
los lomeríos. Importa rescatar de la narración que la fundación del pueblo de Victoria no 
corresponde a una localización gratuita, si bien el mismo Aguado comenta que allí, previo 
a la fundación española, había algunas casas, el  lugar se encontraba entonces 
emplazado a unos setecientos metros de altura sobre el nivel del mar, justamente desde 
donde era fácil divisar el Río Magdalena. Esta ventaja de visibilidad sobre las terrazas de 
la margen occidental del Río Magdalena, permitía dominar una parte importante del valle 
del Magdalena (Aguado, 1956, X, Cap. IV).El patrón de asentamiento de estos 
pobladores de lengua muy posiblemente Caribe era de viviendas dispersas diseminadas 
a través de las partes más altas, de las lomas y montañas. 
 
El poblamiento de los Pantágoras en los lugares altos ocupados por organizaciones 
sociales matrilineales, y muy posiblemente con residencia en el habitáculo de la madre, 
donde no destaca la presencia de un cacique o jerarquía política, no solamente ofrecía 
ventajas estratégicas de visibilidad y visibilización por cuanto se podían apreciar y 
controlar amplias cuencas visuales del territorio, también, facilitaba el permanente acceso 
al recurso hídrico  que fluía abundante por las breñas de las montañas y laderas 
empinada (Aguado, 1956, libro X, Cap.XIV). La mención del cronista a la deformación de 
la cabeza por el empleo de tablillas entre el frontal y occipital, refuerza el carácter 
identitario de linajes, fuertemente centrados en un individuo vivo, que representa la 
omnipresencia del linaje, como es el caso de los más viejos y con mayor descendencia 
(Aguado 1956,  X, Cap.XIV). 
 
Pero los palenques justamente emplazados en los sitios más altos, no son más que 
cercados o empalizadas, que la mentalidad quiso ver como muy cercanos a las fortalezas 
medievales, pues por su precariedad no alcanzaban a formar siquiera medianas 
empalizadas de defensa, aunque el cronista menciona varias de estas formaciones, unas 
más grandes que otras, y mejor defendidas que otras, en general no representan 
genuinas estructuras defensivas que respondieran a la lógica de los asedios medievales, 
pues más bien se trataba de cercados deleznables para evitar  el ingreso de extraños y 
animales  (Aguado, 1956, libro X, Cap. IX). Mecanismos como las puyas envenenadas 
que colocaban a manera de trampas en los caminos y en las entradas de los pueblos 
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para evitar el ingreso de los enemigos, en la imaginación del cronista se mezclan con lo 
real, y con las formas de defensa de los castillos medievales. 
 
Algo que llama la atención de la narración de Aguado sobre el asedio a los palenques, es 
el lugar que ocupa la palabra, particularmente la utilización del discurso, es decir el poder 
de la voz que pone en boca de los nativos para contrarrestar el ataque bélico de los 
españoles. Aunque es posible que en realidad los Amani como los Pantágoras 
pronunciaran recitaciones o ensalmos para convocar la fuerza o el poder sobre natural de 
los ancestros, lo que hace el cronista  es matizar  el asedio (a la manera medieval) de un  
palenque “Amani” por parte del caudillo Rufas y su hueste, con la fórmula de presentar 
agravios y entuertos por parte de los nativos, y donde lo invasores aparecen como 
caballeros que deben enderezar los entuertos, deshacer los agravios de los naturales, sin 
razones como el canibalismo que enderezar,  y abusos que mejorar como el que 
cometieron con los españoles en un pasado asedio, ello con claro referente en los textos 
medievales de caballería como la gesta de Godofredo de Bullón y sus Grandes 
Conquistas de Ultramar, que sirvió de prototipo a la literatura caballeresca de España 
(Viña Liste, 1993: 140) Aguado 1956, lX, Cap. X). 
 
Pero tomado el palenque por los españoles, el cronista relata la existencia en algunas 
viviendas de carne humana asada en barbacoas y de carne hecha polvo revuelta con ají, 
¿no puede tratarse más bien de una mezcla de harina de yuca mezclada con pescado 
rayado? (Aguado, 1956  X, Cap. X). 
 
Un preparativo de este tipo es común a varios pueblos nativos que preparan abundante 
carne en barbacoas para su conservación o la mezclan molida con harina de yuca en una 
especie de fariña para facilitar su transporte y consumo. La mención a la carne humana, 
no es clara y puede tratarse de carne de mico, que el mismo cronista destaca como 
abundante en la zona y que otros cronistas y viajeros también confundieron con carne 
humana. Pues no parece existir una evidencia directa que permita colegir que en verdad 
se trataba de carne humana.  
 
En este orden de ideas, la crónica de Aguado sobre la conquista y sometimiento de los 
palenques, cunde en comentarios moralizantes, intentando  mostrar la difícil conciliación 
del valor y la humildad encarnada en los invasores, a quienes muestra como sujetos 
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próximos al ideal del perfecto caballero y no ya de los desmesurados héroes. Al narrar 
los padecimientos de los españoles por falta de sal, carne y ropa, los compadece, e 
indirectamente disculpa en su proceder, al punto que acota la manera en que tienen que 
andar desnudos los españoles, de manera semejante a como andaban los nativos, según 
el cronista, por falta de la elaboración de telas de parte de los pobladores (Aguado 1956, 
X, Cap.VI). 
 
Después de estos sucesos Ospina es enviado por Salinas a buscar puerto en el Río 
Magdalena para poder salir hacia Mariquita el puerto más próximo a Victoria. El 
descenso de Ospina y sus soldados no fue fácil debido a la caída del soldado Rufas a 
una trampa con puyas envenenadas. Finalmente llegaron a unas sabanas que llamaron 
de “Guaro” donde tuvieron que penetrar por unos anegadizos (Ciénagas y pantanos) que 
vienen a ser las del actual “Guarinó”, allí entraron en contacto con nativos dispuestos a 
pelear hasta llegar a Mariquita. Puede tratarse de las sabanas en inmediaciones del 
actual pueblo de Guarinocito (Caldas). (Aguado 1956, X, Cap.VI). 
 
Muy posiblemente el giro hacia Mariquita a través de las sabanas de guaro o guarinó 
obligó el paso de la soldadesca por los terrenos adyacentes a las terrazas bajas del Río 
Guarinó y el Río Magdalena, justo sobre las sabanas de la cuenca de la Quebrada del 
Perico.  La  ocupación humana de esta localización, se corresponde en  la fase histórica 
más tardía,  con la presencia del invasor español en el siglo XVI,  ya que hacia 1580 
(Cifuentes, 1992: 15),  la zona se encontraba ocupada por un pueblo que practicaba la 
agricultura;  que manufacturó una cerámica consistente en vasijas subglobulares, 
cuencos, botellones, copas, platos o budares de arcilla para asar masa muy 
posiblemente de yuca; y que fabricó figurinas que representan aves con pico rapaz y  
cabezas antropomorfas con deformación parietal (Cifuentes, 1992: 25), semejantes a las 
grabadas sobre la superficie del abrigo rocoso de la Quebrada del Perico (Bautista  
2009).  
 
Una de las mayores dificultades que revela Aguado en su crónica es la de narrar la 
religión de los nativos y de referirse con puntualidad a sus costumbres, pues de 
antemano relativiza el alcance de sus visiones, cosa que no hacen la mayoría de los 
cronistas. Parece que Aguado, por tratarse de un religioso que no solamente debía 
observar el mandato de la iglesia, tenía ante todo una misión evangelizadora y 
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catequizadora a los ojos del sistema colonial (Aguado 1956, X, Cap.XIV). Queda claro 
entonces, que aunque considera que debe empezarse por la religión o creencias, sin 
embargo para el cronista resulta más atractivo comenzar por la localización de la tierra y 
acto seguido por las costumbres. 
 
El valle de la porción media del Río Magdalena, salpicado de ciénagas y anegadizos, con 
abundancia de peces y moluscos de agua dulce, proporcionó durante las subiendas la 
proteína animal suficiente de “bagres” (Pseudoplatistoma), “bocachico” 
(Prochilodusreticulatus), “blanquillo” (Surubim lima) y “nicuro” (Pimelodusclarias) entre 
otros; mientras que en la parte alta de los lomeríos y montañas, los cauces caudalosos 
de los ríos provenientes de la vertiente oriental de la Cordillera Central, poco alimento 
pudieron ofrecer debido  a su pendiente y más bien proveyeron fauna consistente 
principalmente en  roedores, árboles cargados de semillas y suelos de vertiente aptos 
para algunos cultíjenos. En contraste a las tierras llanas arables, predominantemente 
cultivada de trigo, de pasturas para vacunos y equinos, tierras bordeadas de encinares, 
pinares y manchas de robles, propias del paisaje del mediterráneo.  
 
La posibilidad de marcación de dos áreas de extracción de recursos, una de productos 
cultivados de pan coger en el espacio de actividad inmediata a la unidad doméstica, y 
otra área, de extracción de productos silvestres principalmente semillas y materias 
primas provenientes de un entorno menos próximo, indican una lógica de espacialidad  
supeditada a la distribución  de los recursos dentro de un estructurado paisaje de 
espacios altos de laderas y montañas, y un espacio bajo y anegadizo sobre las terrazas 
aluviales más próximas al Río Magdalena (Aguado, 1956, X, Cap.XIV). 
 
Aunque los defensores y los enemigos de la antropofagia entre los pueblos prehispánicos 
y del momento de la invasión hispánica no han podido demostrar fehacientemente que 
en realidad ocurrió o no el canibalismo, parece una constante entre la crónica del siglo 
XVI presentar a los pobladores originarios como antropófagos, no solamente para 
salvajizarlos o pretender demostrar su inferioridad para justificar la invasión y conquista, 
especialmente para eludir la explicación de lo que puede ser una construcción cultural, 
como fue devorarse ritualmente  por ejemplo al enemigo,  para adquirir de él un atributo o 
su poder; y así más bien sustantivizar la condición natural de antropófagos a todos los 
pueblos originarios del nuevo mundo. A esta tentación no escapa Aguado cuando al 
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referirse a la antropofagia de los Amanies que supuestamente tuestan y muelen la carne 
humana (Aguado 1956, X, Cap.XVIII). 
 
No puede pasarse por alto que los pueblos que incorporaron el consumo de la yuca, 
como es el caso de los de filiación lingüística Arawac, conservaron por largo tiempo (y 
aún conservan), la elaboración de la Fariña un polvo molido de yuca,  a veces solo o 
mezclado con carne de pescado, que previamente tuestan en grandes platos planos de 
barro, llamados budares, y que los arqueólogos han encontrado a lo largo de la porción 
media del Río Magdalena (Herrera de Turbay, Luisa Fernanda y Londoño Paredes, 
Mauricio, 1975: 130),  justo en aquellos lugares donde aparecen las urnas funerarias 
compuestas por un personaje sentado sobre las tapas de las mismas. 
 
Tanto la abundancia de peces y nutrias como las dificultades de pescarlos y atraparlos 
por lo torrentoso de los ríos, junto con la utilización de algunos aperos para la pesca y la 
observación de la más o menos permanente lluvia en la región, lo cual hace que los ríos 
crezcan notablemente y sea dificultoso atravesarlos o vadearlos. Obliga a pensar que 
para el cronista el entorno de los nativos es un presente diferenciado, donde para 
escándalo de los híspanos, todo se ofrece en desmesuradas proporciones (Aguado 
1956, libro X, Cap.XXI). 
 
Todo parece indicar que no existía mayor diferencia étnica y cultural entre Pantágoras y 
Amanies, pues muy posiblemente se deba a pueblos con un origen, historia y forma de 
pensamiento común, diferenciados y al mismo tiempo, compitiendo por unas áreas más o 
menos comunes de aprovisionamiento y de recursos.   
 
Lo que indica el reporte de las prácticas alimenticias narradas por el cronista, es que la 
necesidad de conservación de la proteína animal mediante el tostado y molido obedecía 
a la escasez.  Dado que no debía ser muy abundante y dependía más bien de la 
estacionalidad de las especies o de las posibilidades de organizar partidas de cacería y 
principalmente de pesca a las zonas anegadizas cercanas al Río, o al Río Magdalena 
mismo, implicaba difíciles y riesgosos desplazamientos donde muy posiblemente se 
entraba en contacto con vecinos hostiles,  la proteína animal, aunque formaba parte de la 
dieta alimenticia vital, no es la base de la alimentación, y todo tiende a  indicar, que estos  
antropófagos de Aguado,  son más bien  de orientación vegetariana y frutifoga, pues 
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cómo explicar que unos pueblos vistos como guerreros, de individuos violentos y 
deseosos de carne humana, fueran  precisamente  los hombres quienes labraran la 
tierra.(Aguado 1956, libro X, Cap.XIV). 
 
Así pues, el ordenamiento de las prácticas productivas como de los espacios de actividad 
deducibles de dichas prácticas, se haya íntimamente solapado en las relaciones sociales 
y parentales, pues de  la misma forma que la mujer labora en las tierras del marido, lo 
hace en las del hermano; las tierras de labor tendían a concentrarse en las partes altas y 
laderas, muy próximas a las unidades domésticas, de modo que los recursos sembrado 
extraídos, lo son en el caso de la mujer por línea del hermano y por alianza con el 
marido, lo cual garantizaba que parte de lo extraído, se encontrara   destinado a la 
celebración de convites del grupo extenso en las dos direcciones: la del hermano y la del 
marido, destinando para ello una localización o habitáculo (a la manera de casa 
ceremonial),  dentro del espacio itinerante o de proximidad para celebrar lo que los 
invasores españoles llamaron borracheras en casas de borrachera (Aguado 1956, libro 
X, Cap.XIV). 
 
Las sociedades cerradas ante todo son organizaciones sociales frágiles y en permanente 
riesgo, que habitan en el espectro del temor de ser constantemente atacados por rivales 
o vecinos, pues al disponer de poca capacidad (técnica y social), de contención del 
agresor, se tornan más belicosas y hostiles, viven alrededor de sentir e infundir el temor, 
por eso se vuelven sobre sí mismas en un mutismo endogámico. Un buen ejemplo de 
ello son aquellos pobladores con quienes los invasores españoles entraron en contacto  
a lo largo de las dos vertientes del Río Grande; los cuales mantenían permanentes 
conflictos con los vecinos, tensiones y conflictos que se reflejan, en las situaciones 
desatadas en las casas de borrachera    que narra Aguado y otros cronistas. Pero que 
ante todo dejan entre ver que la casa de borrachera escenario donde se manifestaban 
las dificultades existentes al interior del grupo extenso, por lo que de la misma forma que 
servía de catalizador de las rivalidades y con ello se evitaban mayores conflictos, también 
la inobservancia de un ritual o norma, podía ocasionar violencia y generar nuevos 
conflictos.  
 
Estas sociedades cerradas como las narradas  por Aguado, poco o nada se alejan de 
cierta forma de jefatura donde un individuo es elevado a la categoría de jefe no porque 
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controle la fuerza de trabajo de sus congéneres,  o porque se apropie de los excedentes 
producto de la agricultura o la actividad manual, sino por el prestigio o el papel ritual y 
simbólico que el grupo le otorga, que le permiten estructurar los tiempos rituales y 
ceremoniales de la colectividad, es decir, introducir elementos que ordenan  y reordenar 
los espacios de existencia y de vida de todos y cada uno de los  miembros de la 
parentela filial y política.  
 
En el caso de los Amanies, Aguado traza una diferencia respecto a los Pantágoras que a 
sus ojos no parecen disponer de autoridad alguna, menos aún de pueblos trazados y 
dispuestos, pues dice (Aguado 1956,  X, Cap.XVIII). 
 
Naturalmente nuestro cronista quiere ver, o por lo menos trasmitir el mensaje, que 
autoridad es sinónimo de organización y civilización, que de la misma forma que se 
encuentra organizado el cielo lo debe estar la tierra, por lo que de acuerdo a la imagen 
medieval, tiene que haber un señor, unos súbditos, una centralidad y esto debe repetirse 
a diferentes escalas, teniendo como referentes al emperador y al papa.   
 
Por eso como el señor feudal debe haber uno que protege y ordena, y otros que pagan, 
temen y obedecen. Es el orden político que el cronista trata de encontrar en los pueblos 
nativos, con un grado mayor o menor de aproximación, por lo que amanies se 
encontrarían cercanos a este orden, los Pantágoras muy distantes. A este orden político 
le corresponderá entonces un orden espacial centralizado y jerarquizado, propio del 
Medioevo, con el cual no armoniza el orden nativo. 
 
Las relaciones sociales narradas por Aguado entre Pantágoras y Amanies desde luego 
escapan al marco de explicación e interpretación que impone la ideología de la sociedad 
estamental de la cual es un fiel exponente. Sin embargo, de las dificultades para hablar 
de tales relaciones, las de intercambio exogámico de mujeres y cruce de mujeres entre 
hermanos, muestran la mayor dificultad porque las encuentra propio de bárbaros y no 
como una medida que permite garantizar la prolongación del grupo mediante las alianzas 
políticas,  al mismo tiempo que  evitar  tensiones sociales al interior de la familia, al 
permitir el acceso de los consanguíneos a mujeres ajenas o procedentes de otros 
grupos(Aguado 1956,  X, Cap. XV). 
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4.1.5 Fray Pedro de Aguado: la mirada sobre el cuerpo del otro 
en el Río Magdalena  
 
La Visión que instala fray Pedro de Aguado en su Crónica, permite hoy día comprender la 
manera en que se construyó  no solamente una versión del otro indígena, sino, también 
de su corporalidad. La percepción que para entonces se fue formando del cuerpo de los 
pobladores originarios del Río Magdalena desde el siglo XVI hasta el presente siglo, no 
es que haya cambiado mucho, por lo que el investigador, el estudioso tiene el 
compromiso ético y político de modificar radicalmente tales visiones.  
 
En la forma como el cronista aborda el fenotipo de Pantágoras y Amanies, hay un modo 
de evitar el cuerpo, más por tratarse del cuerpo barbarizado del otro. Y esto  tiene que 
ver más con  detalles que se refieren no a su aspecto físico, sino por lo contrario a la 
indumentaria y aquellos rasgos que podían identificarse con arreglo a referentes 
europeos y medievales como la tonsura y cabello de los frailes católicos “y dio en unos 
pueblos de indios a quien llamaron coronados, por causa de que por antigua costumbre de sus 
mayores, usan estos indios cortarse el cabello, y los que por sus personas han hecho alguna cosa 
de valientes o valentía traen abierta una corona como fraile para ser conocidos. Estos se llamaron 
después pantangoros, por tener muchos vocablos en su lengua materna que corresponden a este 
de pantangoro” (Aguado 1956, libro X, Cap.II). Las coronas que pretende ver Aguado, se 
asocian a los rasgos lingüísticos como una manera de adscribir étnicamente a los 
pobladores que van apareciendo en el relato, y de esta misma forma van adquiriendo una 
experiencia histórica en la crónica.  
 
Una de las evidentes dificultades que revelan los cronistas respecto de la descripción de 
los otros, se relaciona con la descripción de los cuerpos, particularmente de los variados 
fenotipos humanos que van describiendo en las narraciones: “Los varones traen los 
cabellos cortados por cima del hombro y aun casi junto a las orejas, y algunos andan con coronas 
hechas como de frailes, por el respeto que abajo se dirá. Andan todos desnudos, sin traer ninguna 
cosa sobre sus cuerpos; solamente los que aciertan a tener alguna fea herida se la cubren con 
alguna piel de animal. La natura traen siempre cubierta con la una mano o atada a, un tocado, que 
a manera de cortina traen por la cintura, porque tienen por cosa deshonestas que les ande 
siempre colgando las mujeres, como he dicho, son bien agestadas y de medianos cuerpos: traen 
el cabello muy largo y précianse de curarlo muy mucho: andan, desnudas y con solamente un 
pedazo de manta de hasta palmo y medio o dos palmos, a quien llaman pampanillas, puesto por 
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delante de sus partes vergonzosas, asido a un hilo grueso que traen ceñido al cuerpo por la 
cintura. Las que son doncellas, aunque sean de crecida edad, hasta que las casan, no traen estas 
pampanillas sino unos delantales de rapacejos, hechos de cabuya o de algodón, que les llegan 
por bajo de la pantorrilla, y con aquello andan hasta ser casadas, que siempre andan con gran 
cuidado y aviso, de suerte que al sentarse ni levantarse se les descubra ninguna cosa fea, lo cual 
tienen por gran punto, tanto que si a una de estas indias las quitasen una de estas pampanillas o 
cobertores se sentaría luégo en el suelo y permitiría morir allí antes que descubiertas sus 
vergüenzas levantarse; lo que otras naciones no tienen, sino con su barbaridad una desvergüenza 
en todo que admira a los que las ven” (Aguado 1956, libro X, Cap.XIV). La vergüenza que la 
mentalidad medieval había acuñado sobre el cuerpo, particularmente sobre la desnudez 
del cuerpo de la mujer, se transfiere a los pueblos nativos. 
 
Sin embargo, de la misma manera que se evita hablar de la desnudez del cuerpo 
femenino, el fraile no disimula su admiración por la piel de algunas mujeres y se disculpa 
ante los lectores mostrando cómo los procedimientos para su cuidado, también se 
encuentran involucrados en usos de orden fisiológico como la detención de las 
menstruaciones, en disimulada alusión a la anticoncepción “Précianse estas mujeres de 
tener en el rostro buena tez, y para conservarla beben cierta cáscara de árbol que parece canela, 
por parecerse a ella, porque con la virtud de esta cáscara detienen su regla mujeril cinco o seis 
meses” (Aguado, 1956, libro X, Cap.XIV);observaciones que remata con una mención a la manera 
de llevar las mujeres el cabello sin detenerse en el rostro, porque hacerlo habría sido de alguna 
manera detenerse en los sujetos, y se trataba simplemente de narrar someramente cuerpos: 
“Traen estas naturales el cabello de la oreja adelante suelto, y de allí para atrás recogido y 
entranzado con ciertos bejucos en dos partes, las cuales rodean a la cabeza, que les da buen aire 
y gracia ” (Aguado 1956, libro X, Cap.XIV). 
 
De la misma forma que para los nativos, el hermafroditismo debió constituir una situación 
de excepcionalidad cuando no de extrañeza, que fue explicada culturalmente. La manera 
como el cronista describe el hermafroditismo, muestra de paso la condición que el 
cronista creía ver que tenían este tipo de individuos, al tiempo que reitera en la narración, 
la voluntad de hacer  aparecer  cuerpos y no sujetos (Aguad 1956, libro X, Cap.XIX). Lo 
que llama la atención del relato, es que se hable del hermafroditismo en plural, de la 
Provincia de Victoria, y que lo atribuya a una manifestación femenina. 
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Al destacar el rol femenino de los hermafroditas, en  el cumplimiento de  tareas 
domésticas, pero no sexuales o de emparejamiento, esto permite pensar que si no se 
trata exclusivamente de una moralización del cronista, la identidad de género no 
dependía exclusivamente de atribuciones genitales o sexuales, sino de connotaciones o 
de prescripciones culturales.(Aguado 1956, libro X, Cap.XIX). Como más adelante podrá 
preciarse, en la documentación visual que contienen las figuras modeladas  sobre las 
tapas de las urnas (Honda –Tolima), la marcación del sexo en las identidades 
representadas, nos cuenta el grado de importancia que tenía ello en el ordenamiento de 
la sociedad.  
 
En este sentido, la documentación visual que ofrecen los motivos presentados en las 
tapas de urnas  funerarias  (Río Guarinó Río La Miel, Colorados, Puerto Mosquito, etc.), 
guarda una estrecha relación con los cuerpos narrados por Aguado cuando se refiere a la 
utilización de tocados, pintura corporal y diademas de plumas por parte de los nativos de 
la Provincia de Victoria en los momentos precedentes a los combates con los españoles. 
(Aguado 1956, X, Cap.VI). Independientemente que se trate de combates o no, lo que 
importa acá es el carácter ritual de las indumentarias y tocados, donde la pintura corporal 
aparece como un rasgo que puede apreciarse en la documentación que ofrecen los 
grabados arriba mencionados, lo mismo que las figuras humanas modeladas en arcilla, 
sobre las tapas o casquetes de urnas funerarias, procedentes tanto de la zona en 
cuestión, como de las riveras del Río Medio Magdalena, conservadas hoy en diferentes 
museos. 
 
Las alianzas matrimoniales lograban concentrar propósitos políticos de los cuales 
gozaban ambas familias, por lo que la investidura cultural de la misma alianza  ayuda a 
colegir los aprendizajes culturales que debían realizarse, que más que esto era  la 
extensión de un ritual cuidadoso,  mediante el cual la mujer  aprendía el cuerpo de su 
pareja  mediante procedimientos cosméticos que consistían en pintar al marido con tinta 
negra (Jagua) y  ocre (Bija) principalmente, lo cual demandaba el conocimiento de 
prefiguraciones y simbolizaciones  de amplio espectro significante y que podemos 
interpretar hoy como el doble registro de ocultar y revelar mediante la pintura y el 
embadurnamiento de color lo que está oculto o lo que es más visible del individuo. Si 
bien las máscaras fueron empleadas muchas veces para ocultar el rostro o para 
investirse de otra identidad, la función de la pintura corporal en los pueblos originarios fue 
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lo suficientemente variada y compleja a cada grupo, que difícilmente podría precisarse 
dentro de determinados grupos el significado específico.  
 
Actualmente las mujeres en diferentes grupos amazónicos, ayudan a sus maridos en el 
adorno y embellecimiento del cuerpo, las mujeres Makiritare por ejemplo, ayudan a sus 
maridos a pintarse para la fiesta de la primera yuca (Girad 1976: 196), algo semejante 
ocurre entre los Tule de Uraba y los katio en el Choco. 
 
La pintura corporal con sus variadas técnicas y procedimientos, presenta motivos que 
pueden reconocerse en las pinturas y grabados rupestres del periodo prehispánico como 
de épocas subactuales, estos motivos representan figuras cósmicas, de personajes 
míticos y protectores como la boa; las figuras antropomorfas grabadas de la Quebrada 
del Perico precisamente muestran la pintura y decoración facial predominantemente 
geométrica. El claro sentido mágico-religioso de aprender las pinturas como de su 
elaboración por parte de los miembros del grupo, particularmente para ser aplicadas al 
propio cuerpo tiene el carácter de un talismán protector (Girad, 1976: 1442). Hoy día, 
entre los colorados del Ecuador, a veces se pintan bigotes de tigre en el labio superior, 
para parecerse al felino, también se pintan los pies semejante a los tule, y los Shipibos 
de las selvas peruanas (Girad, 1976: 1553). 
 
Cuando Aguado se refiere a la forma de consumar la alianza entre los nativos de la 
provincia de Victoria expresa a propósito de la pintura corporal: “Concertado el trueco, que 
es entre estos bárbaros casamiento, la desposada pinta al desposado con pinturas de jagua, que 
es tinta negra, y con bija, que es colorada, y con otros colores, y en seis días que las fiestas duran 
no han de consumir cópula, aunque duerman juntos, y para estorbárselo echan en la cama de los 
desposados muchachos o muchachas, para que de vergüenza de ellos dejen de ajuntarse, y al 
seteno día pónense muy pintados, así el desposado como la desposada, y después de haberse 
regocijado, venida la noche, llégase uno de los más ancianos de aquella familia, y toma por la 
mano al desposado y dícele que ya es hora de dormir, y un hermano de la desposada la toma por 
la mano y le dice: cata ay tu marido, echate con él y obedécele, y de esta suerte los juntan y 
echan en su barbacoa, en la cual tienen a la cabecera puesta cierta cantidad de maíz, y en 
echándose los desposados, se lo arrojan y echan encima, en señal que el desposado ha de 
mantener su casa, y a los lados le tienen puestos los palos con que hacen sus rozas o labranzas, 
en señal del trabajo que ha de tener, y en lo alto tiene puestas armas, en señal que ha de 
defender su casa y familia” (Aguado 1956, libro X, Cap. XV) 
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Dentro de las observaciones más finas que realiza el cronista en su narración, la que se 
refiere al ajuar de las desposadas destaca sobre otras porque muestra que dicho ajuar 
no consiste en cosas u objetos, sino por lo contrario en conocimientos y habilidades 
estrechamente vinculadas al carácter ritual de pintar. Sobre las habilidades domésticas 
de la preparación de los alimentos y crianza de los hijos, las habilidades pictóricas de las 
mujeres, es decir, una cualidad intelectual como esta, destacaba sobre el resto. Al punto 
que si una mujer no cumplía con esta condición, se rompía la alianza. (Aguado 1956, 
libro X, Cap. XV) 
 
De esta manera para los Pantágoras y Amanies, la pintura y adorno corporal no 
solamente eran importantes y necesarios socialmente, sino que formaban parte del 
equipo cultural básico de los adultos, dando a entender que la mujer cumplía un papel 
fundamental en tanto receptora y portadora de un conocimiento y una tradición intelectual 
que pasaba por significar, prefigurar y recrear un aspecto del universo simbólico del 
grupo; el cual era necesario para el mantenimiento de los vínculos sociales y políticos, 
que se reiteraban en rituales y conmemoraciones. 
 
Aunque no podemos asegurar que la práctica de pintarse el cuerpo tuviera un carácter 
artístico, lo que si podemos afirmar es que tanto para Pantágoras como para Amanies 
pintar el cuerpo tuvo connotaciones eróticas y estéticas, ya que formaba parte de los 
cortejos que precedían a la unión de hombre y mujer. Pues cuando se trataba de la 
cohabitación por días, en el caso de un sujeto que contara con varias esposas, parte de 
la satisfacción de la pareja se obtenía no como en los europeos exclusivamente por vía 
de la genitalidad, sino por lo contrario, por el placer de verse bien pintados. Según el 
cronista, las mujeres pasan varios días con los hombres (maridos), tiempo durante el cual 
se realiza un ritual que consiste en que después de que llegan los hombres de la guerra 
o de las labores, van al rio y se bañan. Una vez hecho esto, las mujeres se entregan a 
pintarle todo el cuerpo -desde los pies a la cabeza en un gesto que requiere de extrema 
paciencia de hombres y mujeres-, con lo cual queda demostrado todo el amor de la 
pareja. El ritual concluye con una comida para irse a dormir81.Queda claro entonces que 
la mujer cumplía el rol intelectual, erótico y estético de pintar sobre el cuerpo, es decir, de 
                                                 
81
Hemos sintetizado el ritual en aras del espacio en este trabajo. Al respecto mirar: Aguado, Fray 
Pedro. Opus. Cit.; Parte 1ªIbid 
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producir en cierto modo una escrituralidad, donde el cuerpo se vuelve el lugar de un 
discurso imaginativo y visual.  
 
En la narración de Aguado los Pantágoras y Amanies aparecen en un mundo ordenado 
desde particiones que él  indirectamente sugiere a partir de dualidades y es lógico 
suponerlo, por la fuerza que entonces tiene en Europa  el pensamiento de Aristóteles; lo 
paradójico es que hoy día continué vigente en las explicaciones sobre el pasado. El 
cronista quería ver una sociedad organizada desde el orden natural de la oposición de 
los géneros, ya que después todo podía encajar de manera fácil y predecible, pues 
según él, al establecerse las alianzas políticas con otras familias extensas, éstas 
dependían del número de mujeres (hermanas) que se pudieran entregar o en otros 
términos intercambiar (Aguado, 1956 Cap. XV). Independientemente de que el cronista 
tenga o no la razón, queda claro el tipo de sociedad de riesgo de Pantágoras y Amanies 
ya que dependían  exclusivamente en sus alianzas políticas del intercambio de mujeres 
con grupos matrilineales, pues lo que puede parecer una estrategia para prolongar la 
unidad del linaje, de cultura y muy posiblemente de control sobre determinado territorio, 
se vuelve una desventaja, ya que en el caso de la pérdida de los miembros varones de 
un grupo, como era el caso de las viudas y que no tenían hijos, las posibilidades de 
intercambio de mujeres que debía hacerse a través de los varones, se perdían.  
 
Así pues,  lo que más bien tenía el potencial de un vinculo político, se transformaba en un 
intercambio silencioso en que el varón de otro grupo entregaba una labranza de maíz, 
como contraprestación por el acceso a las hijas de la viuda, sin que ello implicara una 
relación política, como lo menciona Aguado (1956 Cap. XV). Al no existir vínculo de 
parentesco con los miembros de la familia del marido, cualquier acceso sexual con los 
miembros de este grupo era permitido ya que no eran considerados familia sino aliados 
políticos.  
 
Lo más complejo de estas relaciones sociales y de parentesco entre los Pantágoras y 
Amanies,   además por lo que parecen frágiles desde la perspectiva de la familia del 
marido, es que la substracción de la esposa y de sus hijos al grupo familiar del marido 
era permanente, pues en cualquier momento la mujer podía dejar al marido y retornar a 
su familia, bien fuera por orden de su hermano, por desavenencias o por muerte del 
marido. Para lo cual, existían formulas alternativas como la unión de la viuda con un 
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hermano o pariente próximo del marido, o en caso contrario, el viudo se casa con la 
hermana de la esposa fallecida. De todas formas lo que se trataba de asegurar era un 
vínculo político frágil que podía romperse en cualquier momento;   relación de la que 
dependía la progenie y la estabilidad socioeconómica del grupo familiar. Pues en 
términos políticos, el riesgo de la substracción de las mujeres y los hijos de un 
determinado grupo familiar, creaba inestabilidad al punto de contrarrestar su poder y 
presencia en los ámbitos de dominio territorial, y de convertirlos en sociedades hostiles y 
temerosas con vecinos y aliados políticos. 
 
Es lógico suponer a partir de lo referido por el cronista, que los pobladores de esta parte 
de la provincia de Victoria eran matrilocales, es decir, que residían en el grupo familiar de 
la madre y cuando un marido repudiaba o expulsaba a una mujer y a su progenie 
biológica -que no consideraba hijos, pues lo eran los de la hermana-, no la estaba 
expulsando de su habitáculo sino del grupo familiar de la madre, pues no había 
residencia de los varones, la residencia tenía un carácter femenino y los hijos 
residenciados en ella no eran de los hombres sino de las mujeres y de los tíos (sus 
hermanos), como menciona Aguado “(…) las veces que estos trueques se deshacen llevan las 
mujeres todos los hijos que han parido consigo, sin que los padres hagan ningún sentimiento ni se 
lo estorben (…)”(Aguado, 1956. Cap. XV).Una sociedad como ésta, de madres y de tíos 
padres, bien podía funcionar a riesgo de producir permanentes fraccionamientos.  
 
Al cronista le llamó la atención que entre Pantágoras y Amanies los varones dispusieran 
en algunos casos de varias mujeres y que vivieran con ellas bajo un mismo techo, al 
punto de no presentarse las discordias que podían sucederse en una sociedad 
aparentemente monogámica como la europea. La explicación que da Aguado es lo 
suficientemente elemental como para no intuir que se debe, por un lado, a la necesidad 
de espaciar los partos; por otro, como ya se expreso antes, debido a la fragilidad de las 
relaciones, en la cual una mujer podía abandonar eventualmente al marido con los hijos. 
Una de las razones por las que se da esta situación, según la narración del cronista, es 
porque las mujeres conviven sin ningún problema bajo el mismo techo del hombre, lo que 
impide que los partos y las relaciones sexuales sean un problema, puesto que se tienen 
más mujeres para las distintos escenarios conyugales (Aguado 1956. Cap. XV). 
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El carácter patriarcal de la sociedad europea del siglo XVI y en particular de las 
sociedades hispánicas de la época, le impedían al cronista visualizar el lugar de la mujer 
en las sociedades Pantagora y Anamie, al punto de encontrar el comportamiento de las 
mujeres como libertino e impúdico, convirtiéndose de este modo al marido en una víctima 
de su esposa. Lo que no quiso entender el cronista fue que las relaciones de género se 
encontraban mediadas por una alianza eminentemente política, que no suponía al 
parecer la subordinación de la mujer al marido. Lo cierto es que deja entre ver los límites 
de los roles de la esposa y de la hermana en una sociedad matrilineal como la Pantagora 
(Aguado, 1956. Cap. XV). De esta forma, donde el cronista no quiso comprender las 
prescripciones culturales sobre el cuerpo y la enfermedad, antepuso la barbarización de 
los nativos, lo que  le impedía comprender la ritualización de las relaciones sociales.  
 
La dificultad cultural  que tenían los invasores hispánicos para comprender la ritualización 
de las relaciones sociales que había entre las familias y entre los grupos nativos, hacia 
que fuera prácticamente imposible el  dimensionamiento  de situaciones tan complejas 
como las prescripciones sociales que debían primar entre los maridos y las madres de 
las esposas, tratándose pues, de sociedades foco- matriarcales. Por eso, el mecanismo 
social de evitarse entre ciertos individuos, que estaba presidido de eludir la presencia del 
otro, de no mirarlo y mucho menos recorrer las sendas por las que ellos transitan, 
respondía a la observancia de un principio social de respeto mutuo, más cuando se 
trataba de no propiciar encuentros entre una entidad cabeza de familia investida de 
autoridad, como la madre y el miembro de un grupo familiar foráneo, que de todas 
maneras representaba la identidad mítica de quien raptaba o substraía a las mujeres del 
grupo familiar. (Aguado 1956. Cap. XV), es decir que mientras se esté en casa de la 
madre (suegra) se deberá respetar integralmente su autoridad. 
 
En la narrativa de Aguado aunque no se deja de moralizar y de barbarizar a los nativos, 
en líneas generales permite entrever los aprendizajes culturales que debían efectuarse 
sobre el otro, y la  importancia que tenía la pintura corporal en la configuración de las 
relaciones de los sujetos, en lo que a todas parece una sociedad cosmética como lo 
muestra el este fragmento: 
“(…) después de concertado un casamiento para efectuarse y venirse a juntar los dos, ha de 
pasar término y espacio de cuatro meses, que comúnmente es el discurso de cuatro conjunciones 
de lunas, en los cuales el varón inquiere y sabe la manera de vivir de su mujer (…) la mujer es 
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obligada a saber hacer para el servicio y contento de su marido, como es pintarle galanamente, 
que es la principal cosa que entre estos bárbaros se usa, y el aderezar de comer en casa (…)” 
(Aguado 1956. Cap. XVIII). Visto así y a diferencia de la sociedad renacentista de la 
Europa del siglo XVI, en que la mujer seguía incorporada a la unidad domestica bajo la 
condición de contribuir directamente a la reproducción y reposición de la fuerza de 
trabajo, soportando la doble explotación laboral y sexual, la mujer en la sociedad 
Pantagora, también entronizada en labores domésticas, gozaba de una condición 
intelectual primordial, que no deja de ser ideológica y que subordina las demás: la de 
pintora e imaginera.   
 
En este orden de ideas, Aguado muestra la fuerza y el peso social que tenían los linajes 
dentro de Amanies y Pantágoras en  una cuestión que ante todo se hace evidente, en la 
manera como se encuentran dispuestos los vínculos de sangre, en la manera como 
operan las alianzas políticas, pero principalmente en el poder de los antepasados o 
ancestros culturales y familiares. Los grabados sobre roca de la Quebrada del Perico,-
que más adelante trataremos como narraciones visuales-, así como las urnas funerarias 
decoradas con figuras antropomorfas y de animales encontradas en la zona, relatan 
precisamente la omnipresencia de los antepasados, de ese poder de los linajes entre 
míticos y humanos.  
 
Fue tal el peso de los linajes en la estructuración de la vida familiar y política que Aguado 
narra  la manera en que la descendencia debía soportar todos los escarmientos públicos, 
esto cuando relata el caso por ejemplo, de una mujer infiel y de su marido ofendido que 
después de muertos sus cadáveres insepultos son colocados a un lado del camino para 
escarmiento y ejemplarización  del grupo (Aguado 1956. Cap. VXIII). 
 
La familiaridad que destaca Aguado en su narración tiene varias caras. Una de ellas se 
encuentra representada por el grado de dificultad que a los ojos del cronista se presenta 
en la socialización entre miembros de pueblos distintos, al punto que ésta terminaba en 
confrontación, violación y muerte, cuando ello sucedía dentro de los lugares 
considerados propios o en caminos cercanos, lo que al parecer siempre generaba 
conflictos interculturales. Esta aparente  hostilidad con el  extraño y las dificultades de los 
encuentros inter familiares e interétnicos pueden explicarse  desde la perspectiva que 
hemos venido exponiendo, en el sentido que la fuerte marcación del territorio se debía  a 
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la necesidad de controlar áreas de recursos estacionarios que no siempre se 
encontraban disponibles; a la competencia por el control de tales recursos, pero 
principalmente a la manera de operar de los dispositivos sociales y culturales que hacían 
posibles o no los encuentros entre parientes y extraños (Aguado 1956. Cap. XIV) 
 
Un modelo de vida en común, atravesado por el temor de ser atacado u hostilizado 
permanentemente por parientes y vecinos condujo a habitar la parte alta de las montañas 
para asegurar visibilidad y defensa. Así mismo, la fragilidad en las relaciones sociales 
que demandaban permanentes estrategias culturales para asegurar la cohesión social, 
debido al fraccionamiento de la parentela por la substracción de los miembros a otras 
familias, reforzó e incremento la utilización de las casas de borrachera como el espacio 
de socialización por excelencia donde de resolvían, catalizaban o neutralizaban las 
tensiones sociales. Sin embargo no siempre estos espacios fueron resolutivos de los 
conflictos, como lo narra el cronista con la entrada pacificadora de Hernando Quesada a 
la zona. Aguado atribuye los conflictos interétnicos a la falta de autoridad y de justicia, a 
la ausencia de un poder político que evitara  el que se tomaran los nativos la justicia por 
la mano a través de  venganzas y represalias  -algo que le otorgaría vigencia al cronista 
si se tratara de juzgar desde él el conflicto actual del país-, desde luego con el claro 
interés de justificar súper estructuralmente la presencia y dominio de la metrópoli …La 
causa de tener estos indios entre sí tantas discordias y guerras civiles era la falta de la 
justicia y de no tener señores que los conservasen en ella (Aguado 1956. Cap. XIV). 
 
Pero lo que sucedió en el siglo XVI con la llegada del invasor español fue precisamente 
un deterioro de los dispositivos sociales, culturales y políticos que hacían posible la 
convivencia entre parientes y vecinos, debido al impacto que sobre la estructura social  
produjo la invasión española al desarticular las unidades agrícolas, fraccionar las 
familias, desestructurar el paisaje y el territorio. En un aspecto, la invasión funcionó como 
el detonador de un proceso de crisis social y político, aspecto éste que solamente puede 
entenderse en el marco de la tensión social en que se encontraban implicados desde 
antes del siglo XVI los pobladores de las partes altas de las estribaciones orientales de la 
Cordillera Central.  Es decir, aquellos grupos localizados sobre la margen occidental del 
Río Grande, con vínculos culturales e idiomáticos comunes, que fueron víctimas de la 
presión ejercida por los pobladores de la zona plana y cálida de las dos vertientes 
próximas al valle del Magdalena,  llamados comúnmente “Panches”. 
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Todo parece indicar que no estamos ante sociedades idílicas o simétricas en estado 
puro, como los Pantágoras y los Amanies pues como lo indicamos antes, otros pueblos 
que por la misma época ocuparon ambas vertientes del valle medio del Río Magdalena, 
mantuvieron permanentes tensiones y conflictos. La idea de territorios extensos e 
inexplorados, tierra deshabitada y de nadie que quisieron proyectar los viajeros europeos 
y cronistas, no se corresponde con la realidad. Las tierras de vertiente y de ladera, al 
igual que las terrazas adyacentes al Río Grande se encontraban densamente pobladas 
desde luego con un patrón distinto de ocupación y poblamiento al español,  de 
concentraciones poblacionales en villas. Para las sociedades nativas la dispersión de las 
viviendas sobre las lomas y laderas respondía precisamente a una manera de controlar 
el territorio ancestral y sus recursos mediante la disposición en la topografía de pequeñas 
unidades sociales, que convertía en inútiles los emplazamientos concentrados o 
extensos sobre el espacio. De este modo el territorio tenía límites precisos, lejanos y 
próximos, efectivos y de reserva, dentro de los cuales había áreas vedadas habitadas por 
entidades espirituales, prohibidas o también en muchos casos compartidas con otras 
familias y grupos.  
 
El territorio para el nativo no se dilataba sino en la medida que podía ser movido en los 
grandes periplos culturales emprendidos por algunos miembros del grupo para recrear 
las relaciones ancestrales, a riesgo de poner en peligro la propia vida. Para el invasor 
español el territorio y la tierra eran dos cosas distintas, pues por un lado significaba una 
extensión de presencia y dominio político de un señor o de un poder central, y por otro la 
tierra representaba riqueza, concentración de fuerza de trabajo con mano de obra gratis y 
a la postre, acumulación de capital. De ahí que los conflictos surgieran por eventuales 
invasiones al territorio, o por lo que podía considerarse ingresos indebidos en áreas 
prohibidas o sagradas, de manera que infringir tales reglas ocasionaba severos castigos 
e incluso la muerte. Los encuentros en áreas comunes, como cotos de caza y lugares de 
pesca debían evitarse disimulando o por lo menos invisibilizando la presencia de unos y 
de otros, y no es que todo encuentro en los caminos entre extraños debían originar 
conflictos, es que la regla de evitarse tenía que primar y para ello alguna de las partes 
debía tomar un camino alterno, como en el caso antes mencionado de los maridos y las 
madres de las esposas.  
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El universo de prescripciones impuestas en el territorio nos invita a pensar en la amplia 
constelación de reglas y rituales que debían observarse y que muy posiblemente el 
individuo era susceptible en cualquier momento de infringir, si no contaba con una 
estricta socialización con tales principios y reglas. Un dato curioso que trae a colación 
Aguado alude al empleo del silbido. Una forma onomatopéyica que no solamente sirvió 
para comunicar y producir señales, pues también en relación con el territorio, formó parte 
de las estrategias culturales para trasmitir información sobre las distancias en porciones 
de territorio y en caminos (Aguado 1956. Cap. XV). 
 
En esta perspectiva histórica le hemos concedido un importante lugar a la noción de 
espacio de socialización en tanto localización compuesta para el aprendizaje social, para 
la transmisión de las tradiciones culturales, el intercambio simbólico, la discursividad, 
pero básicamente para la movilización y puesta en circulación del horizonte mítico, 
religioso y mágico de estos grupos originarios. De estos espacios de socialización 
encontramos entre los Pantágoras dos categorías de espacios, los santuarios o casas 
para la realización de sacrificios y las casas de borrachera. Las primeras poseen un 
carácter sagrado debido a lo que en ellas tiene lugar el contacto con los ancestros; las 
segundas menos sacralizadas funcionan en algunos casos como lugares de encuentro, 
donde se dirimen las diferencias políticas. Aunque Aguado expresa con extrañeza que 
pese a tener mohanes y tratar con el demonio, no cuentan con santuarios, ello se debe a 
que precisamente la guerra desatada por los españoles en el siglo XVI contra las 
supercherías y santuarios, obligó al ocultamiento de los santuarios por parte de los 
nativos.  
 
Siendo visibles para los españoles solamente las casas de borrachera donde los 
Pantágoras consideraban que podían transar con los invasores españoles, como lo 
realizaban entre ellos y con otros grupos“(…) No he tenido noticia –dice el cronista- que entre 
estas gentes, aunque son idólatras y tratan con el demonio, haya casas diputadas para hacer sus 
sacrificios, que los españoles llaman comúnmente santuarios (…)”(Aguado, 1956. Cap. XIV).  
 
Por otro lado, de esos santuarios o sitos sagrados quedan pocos rastros, uno de ellos el 
abrigo rocoso con grabados en las paredes de la Quebrada del Perico en la hacienda 
San Antonio al norte de Honda (Tolima); éste es un buen ejemplo de la manera en que 
los Pantágoras y sus aliados trataron de aproximar los mundos de vivos y muertos, de 
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linajes y ancestros. Un esfuerzo por recrear los vínculos con el cosmos para poner en 
contacto mito y relaciones sociales y por ello acentuar las exhibiciones de  poder frente a 
otros grupos. En contraste, la casa pública de la borrachera se encuentra destinada para 
los actos relacionados con la adivinación o estados alterados de conciencia, así como 
también con el ejercicio del cumplimiento de reglas culturales y sociales, como cuando 
Aguado narra el caso del hombre y la mujer que se juntan en copula sin encontrarse 
unidos con el consentimiento del grupo, y son precisamente castigados (Aguado  1956, 
Cap. XVIII). 
 
La casa de borrachera parece a todas luces un espacio de socialización al cual se 
sobreponen otros espacios; dado que adquiere cierto grado de centralidad al propiciar 
dentro de ella cierta categoría de acontecimientos colectivos, los espacios se sobre 
ponen como las hojas de un libro, constituyendo diversos lugares de la acción social, de 
la producción y recreación de conocimiento y del pensamiento simbólico. Aguado al 
referirse a este tipo de espacio, hace evidentes dentro de Pantágoras y Amanies los 
componentes básicos de un evento propiciatorio de salud y adivinación, en el cual 
destaca el tratamiento que le daban al curandero en caso de morir el enfermo, y que 
atribuían los Amanies  al demonio causante de la muerte y la enfermedad según el 
cronista. Es apenas esperable que la mente de un católico del siglo XVI como Aguado 
tratara de encontrar por todos lados la obra del demonio, más aún cuando difícilmente 
podían explicarse los invasores europeos  la dimensión espiritual y la lógica con que 
operaba el pensamiento simbólico de los nativos. 
 
Queda representado entonces que en  el caso de los Amanies la muerte del enfermo se 
debía a la presencia de una entidad espiritual; entidad con la que tanto los curanderos 
como los principales tratan en diálogos y reuniones que se realizan en las llamadas 
casas de borrachera y donde se sientan en los banquitos llamados “dichos”, en cuyo 
contexto aparecen dos entidades separadas: la del curandero y la del mohán quienes 
operan como interpretes tanto de los presentes como del espíritu ayudante. Para la 
historia que nos ocupa, la consideración de curanderos y mohanes sentados sobre 
banquitos llamados “Dichos”, cobra mayor importancia por tratarse de imágenes 
representadas en los grabados rupestres de la Quebrada del Perico, lo mismo que por la 
existencia de figuras antropomorfas sentadas modeladas en barro sobre las tapas de las 
urnas funerarias encontradas por los arqueólogos en inmediaciones del Río Guarinó, la 
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Miel y Medio Magdalena. Motivos alusivos al curandero o al mohán sobre un banquito 
ritual muy posiblemente en estado de trance enteogénico 
 
A medida que Aguado avanza en la narración sobre las casa de borrachera, el dibujo 
perfilado por el cronista se asemeja cada vez más a un espacio sagrado en aquellos 
cacicazgos que constituyeron experiencias colectivas  entre las cuales ocupaba una 
posición central el complejo sacerdote-templo-ídolo  (Reichel-Dolmatoff, 1975:201-205); 
pues en el caso de Pantágoras y Amanies las identidades del mohán (Chamán) y del 
curandero se traslapan al parecer en una misma identidad a los ojos del cronista, 
convirtiendo a estos especialistas en los genuinos intermediarios con una entidad 
espiritual (ídolo), en un espacio sagrado (templo), que el cronista reconoce como casa y 
no como templo, vituperándolas como lugares de borrachera; hacer lo contrario habría 
significado igualarlas a los templos católicos.  
 
Como en el caso de los “templos Kogi” (“Cansamarias”) en la Sierra Nevada de Santa 
Marta, este tipo de centros ceremoniales eran amplias construcciones de madera no 
destinados exclusivamente al culto y que servían de lugares de reunión para discutir 
diferentes asuntos (Reichel-Dolmatoff, 1975: 202).En estas reuniones colectivas la 
ingesta de sustancias que permitían estados alterados de conciencia -para el cronista  
borracheras- permitía tomar decisiones  no solamente de ir al combate, sino también de 
recrear las situaciones experimentadas en el encuentro con los españoles (Aguado 1956, 
Cap. XI). 
 
En el relato se presentan claros indicios del empleo de enteógenos como de la crisis 
vivida por los nativos debido a la destrucción de los santuarios, entre otras cosas 
ocasionadas por el invasor hispano. Las danzas, los cantos, las menciones a los dioses 
forman parte del carácter sagrado de estas casas, pues son expresiones en su 
formalidad de un contenido simbólico y de conducta“(…) el despojarles de hijas e hijos para 
minas y otros servicios de que los españoles tienen necesidad, y el verse despojados de sus 
santuarios y simulacros, y no tener la libertad que de antes para idolatrar; y allí fingen que sus 
dioses están por ello grandemente enojados, que deben aplacarles con tomar venganza en los 
españoles, echarlos de la tierra o matarlos(…)”(Reichel-Dolmatoff, 1975: 202).  
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Durante la segunda mitad del siglo XVI se produjeron actos de resistencia contra los 
invasores españoles que tuvieron como epicentro la provincia de Victoria, donde varios 
mineros españoles fueron atacados por un nativo que lideraba el levantamiento, llamado 
Don Alonso. El levantamiento tuvo la característica de un movimiento de resistencia de 
los pueblos nativos, a lo largo de las dos vertientes del Río Grande e involucró a 
diferentes etnias. Para sofocar estos levantamientos la Audiencia de Santafé dispuso la 
rápida intervención de la soldadesca que se encontraba emplazada en las provincias de 
Mariquita y de Victoria.  
 
Por ello Aguado narra la manera en que el rebelde nativo don Alonso, mediante cánticos 
recrea en la borrachera el castigo ejemplar que infringirá sobre los mineros españoles 
como represalia por la destrucción y muerte ocasionada a la población indígena. Desde 
la perspectiva del cronista, semeja un cantar más de las gestas medievales, que una 
verbalización de la tragedia vivida desde la óptica nativa, de los sufrimientos producidos 
por causa de la invasión española (Aguado 1956. Cap. XI).  
 
Para Aguado las reuniones celebradas en las casas ceremoniales no se tratan más que 
de conciliábulos para emborracharse y perder la conciencia y de esta manera entrar en 
comunión con el demonio. La mentalidad medieval del cronista no podía comprender que 
la ritualización de la tragedia experimentada por los nativos, debía preceder a cualquier 
acto efectivo de oposición y defensa contra los españoles. Pues la primera forma de 
resistencia era precisamente la cultural y para ello se celebraban estos actos en las 
casas ceremoniales, no solamente para animar a los parientes y aliados a marchar 
contra el pueblo de Victoria, también funcionaba como una forma de prefigurar -que es 
una manera de nombrar-la eficacia de las acciones a emprender contra los invasores. 
Por la manera como se refiere Aguado a las casas ceremoniales y a las llamadas 
borracheras,  los invasores fueron conscientes del contenido político que tenían estos 
lugares y las tan vituperadas borracheras celebradas entre los Pantágoras, asentados al 
norte de Mariquita.  
 
A partir de la segunda mitad del siglo XVI, las borracheras van a canalizar los deseos de  
rebelión y resistencia de los nativos  (Aguado 1956, Cap. XIII), todas estas acciones 
generan el descontento al que hace alusión Aguado. El temor político que los españoles 
tenían de estas juntas de indios, queda patentado en la crónica, cuando explícitamente 
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las consideraran atentatorios del régimen impuesto por los invasores, esto condujo a la 
justificación de acciones represivas contra los asentamientos Pantágoras. Es muy posible 
que hacia 1560 se produzca una utilización generalizada de las casas ceremoniales en 
los territorios al norte de la provincia de Mariquita, no solamente por el contenido que ello 
tenía para el nativo, ya que era la ocasión para reunirse y hablar de problemas comunes 
alrededor de un enemigo común, sino también porque permitía una revitalización de las 
relaciones sociales, de la cultura y de la tradición, fuertemente impactada por los avances 
de la conquista y la colonización española.  
 
Aguado en su narración desliza imágenes sobre  la aparente contradicción  o lo que 
podríamos entender más como ambigüedad política de los nativos, cuando alude a la 
manera en que uno de los caciques aliados de Don Alonso se somete a  su 
encomendero Hernando Quesada. El plan discursivo del cronista, consiste en demostrar 
la ilegitimidad de la causa de los nativos debido a los aparentes daños ocasionados por 
la conquista, lo mismo que el poder de persuasión y buen uso de la razón de los 
españoles como ejemplares exponentes de la civilización y cristiandad, muy a pesar de 
disponer del más avanzado aparato bélico de la época. Por eso, en la narración de 
Aguado la figura del nativo don Alonso (tan temido) pasa a un segundo plano, para 
destacar la sumisión de uno de los caciques, precisamente, como ya se dijo, el 
encomendado de Hernando Quesada, de manera que la descripción de la borrachera 
colectiva toma el rumbo previsto:   por un lado los que atacan a los españoles y al mismo 
tiempo huyen; por otro, los que pacíficamente reciben y se someten a los españoles.  
 
Esta aparente ambigüedad muestra cómo las estrategias de resistencia nativa cubrían al 
mismo tiempo la confrontación y la negociación, una perspectiva armada y una 
perspectiva política.  
 
Pero el plan discursivo de Aguado organizado a la manera de una espiral, concluye con 
una poderosa imagen de salvación y redención que obra por vía de lo que representa la 
cruz. No se trata simplemente de la cruz de Cristo, se trata más bien de la expresión 
doctrinaria y política del papado de la cual el fraile es un fiel exponente. Así el símbolo 
sagrado, extensivo e invasor de la cruz deja de serlo, para revelarse opuesto triunfante y 
milagroso sobre lo que significa el espacio sagrado de la casa ceremonial Pantagora y 
Anamie. Por eso el cronista es cuidadoso al enseñar el papel simbólico de la cruz, lo 
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mismo que al mostrar su eficacia política, cuando para esos menesteres es empleado por 
los españoles (Aguado 1956, Cap. XIII).  
 
Igualmente en estas líneas, Aguado enfatiza el carácter temporal de la borrachera 
(alrededor de tres días) lo cual indica que se trata más bien de lo propio en la ingesta de 
enteógenos. 
 
Arriba nos referimos a una identidad cultural de relevancia como los mohanes o de 
alguna manera chamanes, responsables de un conocimiento ancestral, que no obstante 
el desprestigio en que el cronista desea dejarlos, revelan los diferentes ámbitos de 
dominio mental, espiritual e intelectual de Pantágoras y Amanies. Los mohanes 
asimismo, fueron representados con sus cualidades y atributos en grabados rupestres, lo 
mismo que en urnas funerarias modeladas en barro. En el relato se destaca el papel del 
más anciano como intermediario entre el grupo y el mohán, donde todos los notables son 
congregados en la casa ceremonial, al diálogo con un oráculo o espíritu ayudante, 
entendiendo que para ello el mohán celebra conjuros y ceremonias: (Aguado 1956. Cap 
XVIII).  
 
Las intermediaciones de los mohanes Pantágoras y Anamies  además de adivinatorias-si 
seguimos al cronista- poseían una carga adicional, la cual fue la de interpretar algo 
semejante a la voz o los mensajes de una instancia espiritual oracular, que como 
podremos apreciar más adelante en la documentación visual de los grabados de la 
Quebrada del Perico, se aproxima más a un espíritu ayudante que le servía de 
interlocutor y al mismo tiempo de mensajero. Aguado generaliza los estados de trance de 
los Pantágoras y Anamies como borracheras para restarle importancia a este hecho 
cultural y de paso colocar en condición de animalidad a quienes mantenían las técnicas 
de ingresar en estados alterados de conciencia. Aunque no profundiza en estos estados 
enteogénicos, se refiere a la forma en que se empleaban las llamadas borracheras para 
consumirse todos los alimentos y así evitar por ejemplo que los españoles robaran el 
maíz de las sementeras. 
 
En otras oportunidades, cuando el sacerdote o mohán consideraba que los dioses 
estaban enojados, se hacía la celebración en el templo o bohío que se había construido 
especialmente para la deidad. Se aprecia en cada una de estas descripciones que el 
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objetivo de la celebración variaba significativamente pues en unas se socializaba o se 
intercambiaba trabajo, en otras se cumplían funciones políticas y en otras religiosas. 
Dependiendo del motivo de la celebración, los preparativos podían ser mayores. Según 
la investigadora Martha Herrera, Se ponía especial atención al adorno y engalanamiento 
en las que organizaba el malebú, mientras que las que tenían un fin religioso se revestían 
de un carácter solemne. La interpretación de obras musicales, que estaba a cargo de 
gaiteros que tañían flautas muy largas y de músicos que tocaban instrumentos de 
percusión o sonaxeros, tenía entre los Malebúes, al igual que en la mayoría de grupos 
indígenas, un lugar destacado dentro de la celebración  (Herrera  2002). 
 
Herrera muestra cómo algunas descripciones de Aguado enfatizan la importancia de los 
cantos, las danzas y otros variados aspectos de estos rituales, pues según el cronista 
entre los indígenas del Nuevo Reino, cuando se buscaba realizar alguna acción conjunta, 
se hacían grandes untas y concursos en los lugares donde residían los más principales, y 
durante varios días y noches bailaban, cantaban y bebían. Estas reuniones eran 
consideradas como las más adecuadas para tratar los temas más arduos. En los cantos 
o endechas, algunos de los cuales eran entonados por los dirigentes, se narraba la 
situación que se vivía y sobre la cual se quería ejercer una acción que comprometía a la 
comunidad como conjunto (Herrera  2002).  
 
Martha Herrera considera en este caso que la celebración podía operar como un espacio 
para la toma de decisiones de la comunidad, en las que los cantos eran utilizados por los 
dirigentes y por otros miembros para formular su posición frente a los hechos y plantear 
posibles soluciones a los problemas que se afrontaban. En otras oportunidades lo que 
sobresale en la celebración es la narración de los hechos del presente y el pasado. Se 
observa entonces el papel que desempeñaban en el mantenimiento y elaboración de la 
memoria colectiva o, en otras palabras, la historia de comunidad, con todas las 
implicaciones que la percepción del pasado tiene sobre la acción en el presente (Herrera, 
2002).Un espacio de socialización por excelencia con la memoria colectiva, que servía de 
puente generacional y reforzaba la experiencia social en los individuos.  
 
Fue posiblemente por el importante papel que ocupaban estas celebraciones dentro de la 
organización comunitaria que se las vituperó, a tal punto que lo que sobresale de ellas, 
por el mismo nombre que se les dio, borrachera, es la embriaguez. Miradas en forma 
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desprejuiciada, se aprecia que estas celebraciones cumplían una función particularmente 
importante en términos de la cohesión de las comunidades, tanto en el plano de lo 
económico, como de lo político, lo social y lo sagrado (Herrera 2002). A estas 
observaciones de Martha Herrera, habría que agregar que la borrachera además de 
operar sobre el fortalecimiento de los lazos sociales y los vínculos colectivos, revela en 
particular el carácter estructurante del trance enteogénico sobre la vida social. Pues las 
reiteradas borracheras que tanto llamaron la atención de los invasores españoles, 
revelan que en la medida que se agudizaba la crisis de los pueblos nativos en el difícil 
contacto vivido con el invasor, se incrementaron las borracheras precisamente como el 
mecanismo mental-intelectual mediante el cual se trataba de encontrar visiones para 
gestionar la crisis.  
 
Estos espacios de socialización con la memoria, de búsqueda de visiones colectivas, 
prevalecen en aquellos colectivos donde las autoridades o jefaturas se encuentran 
afirmadas e individualizadas; pero también donde la jefatura actúa como un lugar 
reconocido y diferenciado de poder, es decir, una localización donde un individuo posee 
las competencias para administrar la borrachera tanto de individuos como de la 
colectividad, de procurar visiones y sus respectivos correlatos. Sin embargo, estos no 
son espacios exclusivos de socialización con la memoria y las visiones en estados 
alterados de conciencia, también eran espacios para la curación, para el manejo del 
cuerpo y de la enfermedad. Espacios que no lograron comprender y precisamente 
diferenciar los responsables de las crónicas.  
 
Para Aguado las prácticas de curación de Pantágoras y Anamies no son más que un 
puñado de supersticiones inspiradas por el demonio que por oposición a la medicina de 
la tradición de Esculapios, Maimones y Avicena, encuentra desde luego propias de la 
idolatría. Cuando cuenta la manera en que eran elegidos los curanderos y la mediación 
espiritual que ello suponía, aporta claves importantes para entender la doble función del 
curandero, como sanador y visionario. Narra el cronista que por intervención de un 
supuesto demonio llamado Chacan, a la edad entre cinco o seis años eran escogidos los 
niños, a quienes se les aparecía la figura de indio o de ave o de otro animal, visión que 
era la señal para reconocer por parte de la madre el rol de curandero y adivinador que 
como adulto habría de desempeñar el niño  (Aguado 1956. Cap. XVI). 
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Las alusiones del cronista a una entidad espiritual o ayudante espiritual, -al ave como 
veremos más adelante-, como figura representativa del mundo mítico del plano espiritual 
y del proceder chamánico, junto con el papel de la madre como la encargada en primera 
instancia de persuadir al hijo y de canalizar sus visiones espirituales, muestran cómo la 
estructura de la curandería se soportaba  en la visión espiritual con la fuerza que ello 
confería y en el papel socializador de la madre, no en tanto tal, sino por ser la  portadora 
de una  tradición y del linaje que la convertía en el soporte social directo de la curandería. 
Pues como bien lo acota Aguado,  la madre se encargaba de que el futuro curandero 
perdiera el temor a “Chacan” para que hablara con él  (Aguado 1956, Cap. XVI) 
 
Aguado también aporta indicios  para entender los procedimientos iniciáticos de la 
curandería desde la infancia, el papel al respecto de la madre, y el lugar de la 
conversación con espíritus aliados entre Pantágoras y Anamies. Relata que el muchacho 
contaba a la madre los encuentros y conversaciones que tenía con Chacan, quien al 
mismo tiempo para que el corazón del hijo se hiciera fuerte y recio llamaba a otros niños, 
los cuales en determinados días y horas señaladas, se encargaban de azotarlo con 
varas.  Con lo cual pasado este ritual, se consideraba que estaba hecho ya muchacho, lo 
que le aseguraba como un médico fuerte y recio. 
 
Queda insinuado entonces primero que todo, que no se trataba de cualquier entidad 
espiritual, sino que Chacan era un tipo de entidad espiritual asociada a la curación y a 
una forma de ver el cuerpo y la enfermedad; que el curandero ante todo era el intérprete 
de unas visiones al tiempo que de una mediación espiritual. A diferencia de la medicina 
de tradición hipocrática que trataba de ver unos signos sobre el cuerpo e interpretarlos, 
con lo que se encontraron los invasores españoles fue con unos métodos de curación 
donde el soporte discursivo, es decir la fuerza de la palabra-boca que sirve de intérprete 
y al mismo tiempo de interpretante, tiene el poder de curación.  Un buen ejemplo de ello 
es cuando Aguado cuenta que cualquier dolor o hinchazón, “estréganla o la sobaban con la 
mano y luego soplaban con la boca al aire, repitiendo la operación varias veces.  Otras veces 
chupaban con la boca en el lugar de la hinchazón o del dolor y daban a entender a los presentes 
que aquella sangre la habían sacado de la parte donde chupaban, lo cual le daba mucha 
confianza y fe al enfermo en el médico, teniendo como consecuencia el alivio del paciente en 
pocos días”(Aguado 1956. Cap. XVI) 
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Acá es importante destacar que la dramatización del acto de curación con la boca 
interviniendo el cuerpo del enfermo   que tiene una doble connotación: la de unir cuerpo y 
boca, o más bien de estrechar el vinculo silente entre el medio que tiene el poder de 
verbalizar, porque puede interpretar y transferir del cuerpo o hacia el cuerpo una fuerza 
espiritual. Al tiempo que la intervención sobre el cuerpo social (los presentes), que al 
constatar las operaciones terapéuticas del curandero legitiman al curandero y sus 
procedimientos, generando la confianza suficiente sobre el individuo y sobre el colectivo 
social. Con esto no solamente se estaba interviniendo al cuerpo del enfermo sino 
también su cuerpo social. El soplo como medida terapéutica complementada por la 
postura de manos y de agua caliente, no solamente se empleaba para curar 
enfermedades y extraer venenos, también se utilizaba en procedimientos de pluvio magia 
pues cuando llovía demasiado o se quería evitar el agua lluvia se soplaba  (Aguado 
1956. Cap. X). 
 
Aunque los curanderos eran respetados y al mismo tiempo temidos por la función social 
que cumplían, esta era de tal importancia, que no escapaban a la muerte cuando no 
lograban curar a una persona que entre ellos era tenida   por principal, pues los parientes 
a los  pocos días daban muerte al curandero, por lo que siempre había un buen número 
de curanderos pese al rigor que recaía sobre ellos y su parentela, quien debía 
remplazarlo en sus funciones en  caso de muerte por los deudos  de un notable muerto 
(Aguado 1956. Cap. XVI).   
 
Los procedimientos terapéuticos empleados por los sanadores nativos lo mismo que la 
imagen de estas identidades son contrarrestadas y porque no decirlo, minimizadas por 
Aguado cuando relata el milagro realizado en un nativo que después de haber sido 
golpeado por varios hachazos de piedra en la cabeza y de haber deambulado más de 
una semana por el monte, llega donde los españoles y apunta de rezos cristianos lo 
curan  
 
Este pasaje deja entrever claramente la manera en que el discurso y el gesto intervienen 
en el procedimiento terapéutico de los cristianos, que a todas luces es un procedimiento 
tan mágico como el de exorcizar los gusanos. 
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Por otra parte, el temor de los españoles a los venenos tanto los empleados por 
Pantágoras como  Anamies en las flechas, como el de reptiles e insectos permite 
reconocer la relación que había entre las prácticas de curación, el rol de la mujer como 
curandera y la connotación sexual de algunos procedimientos terapéuticos, desde luego 
muy mal vistos por Aguado, por ejemplo, al referirse a un gusano que llamaban 
sabandija, cuenta que su ponzoña se curaba con otra ponzoña (la mujer). La narración 
en este sentido, está cargada de prejuicios sobre la mujer, -muy propio de la mentalidad 
de la época-, aunque la intención sea explicar la forma de curar un mal (Aguado 1956. 
Cap. XI).Lo que vale la pena destacar de la narración es que la mujer aparece varias 
veces narrada de manera contradictoria, unas veces como curandera, yerbatera o 
asociada a la cura, otras veces, como referente vinculado al ordenamiento social y 
cultural, propios de una sociedad donde la mujer es la ordenadora de linajes y de la 
parentela.  
 
De igual manera, en la crónica Aguado le concede varias líneas a la muerte por los 
efectos tardíos del veneno de la hierba o puntas de flechas y al mostrar que los  síntomas 
son semejantes a los producidos por el empleo de narcóticos (las sustancias segregadas 
por la Rana “Antelopolus” por ejemplo), lo cual hace poner en duda que siempre se 
quisiera matar al agredido y no más bien infringirle un desagradable escarmiento a la 
víctima. Parece pues, que no todas las flechas se encontraban envenenadas y que 
dependiendo del tipo de la punta, era el grado de concentración del veneno y para lo que 
eran empleadas; estos objetos servían tanto para la disuasión como para las 
demostraciones de poder con los invasores. En la provincia de Victoria cuenta Aguado 
que los nativos tenían diferentes flechas dependiendo del tipo de punta, y para 
identificarlas de acuerdo al mal que podían producir, miraban la flecha si  la punta y 
cuatro dedos más arriba tenía algunas rayas muy sutiles o si estaba cortada cerca de la 
punta a la redonda, porque las rayas las hacían para que el veneno se pegara en la 
flecha, y la cortadura alrededor era para que despuntara dentro del cuerpo de la víctima  
(Aguado 1956. Cap. IV). 
 
Debido a los estragos que entre la hueste española produjeron las puntas de flechas 
envenenadas, a su ingreso en el territorio de los llamados Palenques o Pantágoras, 
Aguado dedica unos breves y sugestivos pasajes, en los que aporta importante 
información de valor etnohistórico, al mismo tiempo que deja entrever los referentes de 
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época que median en su secuencia narrativa, toda vez que asocia objetos de los nativos 
como las flechas envenenadas, con la yerba que entonces empleaban los ballesteros en 
España para la cacería de pequeñas presas  (Aguado 1956. Cap. XXI). 
 
En este pasaje sobre el que venimos comentando, parecería que Aguado trata de 
transferir a la crónica, imágenes propias de lo que en la Edad Media se presentaba como 
los brebajes de brujas y yerbateras; prácticas que tratan de dar cuenta de las costumbres 
de las sociedades prehispánicas pero desde la mirada occidental. Desde luego 
empleando imágenes de animales propios del trópico, pero resaltando igualmente lo 
venenosos y ponzoñosos como por ejemplo, las culebras y las arañas que también 
existían entonces en Europa. En la descripción de Aguado, se mezcla lo fantástico y lo 
real cuando por ejemplo menciona “mezclada la base animal del brebaje, se integraban los 
efluvios humanos de macho y hembra”,-con alusión especial a las pérdidas de sangre de la 
mujer-, para recalcar el carácter maligno y brujeril del género femenino, propio del 
imaginario medieval y cristiano (Aguado 1956. Cap. XXI). 
 
La secuencia narrativa de esta descripción sobre la preparación del veneno destinado a 
las puntas de flechas, integra un tercer elemento eminentemente nativo y tiene que ver 
con el empleo de sapos muy posiblemente para la extracción de la buferina por el 
método  de exudación (sin riesgo de sacrificar el animal), el elemento activo del 
compuesto que por su carácter tóxico no solamente tenía la capacidad de inducir estados 
de conciencia alterada, sino también de bloquear los sistemas nervioso y respiratorio; 
sustancia que muy posiblemente se potenciaba mediante el empleo de una aglutinante 
de origen vegetal como el látex de tallos, espinas o semillas, lo que vuelve tan importante 
y llamativa esta imagen del sapo.  
 
La narración retoma la imagen estereotipada de la bruja medieval, una mujer vieja, 
solitaria y abandonada, que a fuerza de preparar bebedizos y menjurjes termina siendo 
victima de sus propios inventos, al punto de resignarse a renunciar a la propia vida “(…)  
El oficio de hacer esta yerba siempre es dado a mujeres muy viejas y que están hartas de vivir, 
porque a las más de las que la hacen les consume la vida el humo y vapor que de este ponzoñoso 
betún sale (…)” (Aguado, Ibíd.). De este último pasaje vale la pena rescatar, que el 
cronista al referirse al ponzoñoso betún, hace una valioso aporte para lo que en este 
análisis nos interesa, pues como se podrá apreciar más adelante, tanto los grabados de 
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la Quebrada del Perico, como las urnas funerarias que contenían huesos humanos, de 
aves y de sapos, con decoración exterior de  figuras asociadas a los petroglifos, urnas 
estas encontradas en inmediaciones de los ríos Guarinó, De la Miel(Reichel –Dolmatoff, 
1945: 207-289) y Magdalena Medio, Puerto Serviez, presentan el embadurnamiento de 
una sustancia oscura semejante a un betún, que puede tratarse, al decir de los 
investigadores Herrera y Londoño, de neme o brea presente en la región del Medio 
Magdalena (Herrera y Londoño 1975: 139-197).  
 
En las anteriores líneas encontramos cómo el sapo se hallaba estrechamente 
relacionado con la preparación de los venenos, sin embargo la connotación práctica de 
este anfibio va más allá puesto que aparece como un motivo representado en los 
grabados de la Quebrada del Perico, lo mismo que sobre el exterior del cuerpo de urnas 
funerarias y de las tapas de las mismas, ampliándose su representación en la iconografía 
de la cerámica, incluso en el contenido de las urnas funerarias, ya que parte del material 
óseo encontrado en el interior de algunas urnas, corresponde a algunos batracios. La 
representación del sapo -como más adelante se verá- en los muros de los  grabados de 
la Quebrada del Perico, está vinculada a la presencia de formaciones rocosas como 
abrigos y cornisas localizadas precisamente en el borde más erosionado de las terrazas 
aluviales, donde sobre las cenizas endurecidas se fueron formando cavidades protegidas 
del sol y de la lluvia creando un clima fresco y húmedo.  
 
Para los pueblos originarios del Valle Medio del Río Magdalena  la muerte era una parte 
vital de la vida, de manera que la muerte era tan importante y no opuesta a la vida 
misma;  por eso los procedimientos curativos, las concepciones del cuerpo como de la 
enfermedad, los rituales, junto con la actividad religiosa y las prácticas funerarias 
tomaban una forma particular en las prácticas ceremoniales y funerarias con los muertos. 
Aguado narra que las ceremonias que tenían con los muertos consistían, entre otras 
cosas, en que se juntaran en la casa del muerto todas las hermanas y parientas. Lo 
primero que hacían era amortajarlo, atándole los pulgares de los pies juntos uno con 
otro y las piernas una con otra, por encima de la rodilla, y tras esto le pintaban todo el 
cuerpo de diversos colores, lo mejor que podía ser pintado. Entre las diversas tintas con 
que pintan a los muertos, la blanca y amarilla se usaban con restricción y exclusividad 
para el muerto. Acto seguido, le colocaban  las joyas que tenia o que se hallaban en su 
poder, que consistían en  cuentas blancas, las que entre ellos eran de procedencia 
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antigua, plumas y otros objetos hechos de plumas de aves de diversas colores, y luego  
envolvían el cuerpo a manera de  mortaja en una estera. Concluida la ceremonia del 
amortajamiento, por un espacio de tiempo todas las mujeres que se hallaban presentes 
lloraban entonando cantos dolorosos para incitar a la tristeza (Aguado 1956. Cap. XVI). 
 
En el relato destacan una serie de aspectos relacionados con la parafernalia de la muerte 
y que como podremos apreciar más adelante, aparecen representados en las secuencias 
narrativas visuales de los grabados rupestres de la Quebrada del Perico al norte de 
Honda. En primer término la parentela del muerto en la que se encuentran presentes las 
hermanas. En los grabados sobre la parte baja del muro, aparecen hileras de personajes 
humanos unos junto a otros, algunos de ellos contenidos en cartucho funerarios 
(amortajados), y amarrados por vendas o bandas sobre el cuerpo. Otros elementos que 
vale la pena destacar del relato de Aguado y que aparece narrado en los grabados, son 
la pintura corporal y facial donde debe destacarse el color blanco del soporte de la 
arenisca sobre la que se encuentran elaborados los grabados, igualmente los tocados 
plumíferos y representaciones de aves que aparecen asociadas a la muerte tanto en el 
relato de Aguado como en los motivos grabados.  
 
La importancia de la palabra, de los cantos y las recitaciones sobre los muertos aparece 
moralizada y barbarizada en la narración de Aguado, pues aunque pone de relieve el 
poder que tenia verbalizar lo que era o había hecho en vida el difunto, no profundiza en 
esto y por lo tanto, lo estigmatiza como parte de las cosas del demonio. El ritual se 
iniciaba con cantos que narraban las fortalezas que en vida poseía el difunto, enseñando 
sus virtudes, la disposición para las faenas domésticas y la vida familiar, el orgullo y 
prestigio, además destacándolo como buen guerrero (Aguado 1956. Cap. XVI).  
 
Pero el relato de Aguado muestra que el rito no concluye con decir todo lo que del muerto 
se sabía, habían oído o entendido, pues con ello lo llevaban a sepultar y al tiempo del 
enterramiento se realizaba otra ceremonia con el muerto. Relata la manera en que un 
viejo, un miembro de la parentela o el principal de ella, procedían con una flecha a dar 
tres punzadas al difunto en el labio inferior. El mismo procedimiento se repetía debajo de 
los hombros y el cuello. Después, le daban las tres punzadas en los glúteos para 
finalmente atravesar con la flecha el estomago por entre la mortaja, lo cual decían hacer -
según el cronista-, porque el demonio quien llevaba consigo al difunto acuestas, de  
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alguna forma también soportaba la carga de las ceremonias y los pinchazos de las 
flechas, por lo que estaba obligado a ser amistoso y darle un buen tratamiento al difunto. 
De esta forma concluía el ritual funerario con la inhumación bajo tierra del cadáver 
(Aguado 1956 Cap, XVI). 
 
El ritual funerario visto por el cronista como una superstición más, muestra la manera en 
que vivos y muertos se relacionaban espiritualmente, pero también la manera en que se 
debía producir una  ruptura con los parientes vivos para garantizar, mediante 
intervenciones sobre el cuerpo, su pertenencia a otros niveles de mundo donde la 
relación con una identidad espiritual debe asegurarse para bien del difunto y del grupo. 
Por eso era importante conceptualizar e incluso dramatizar por medios verbales y 
visuales,-como se podrá apreciar más adelante en las narraciones visuales de los 
grabados rupestres de la Quebrada del Perico-, el lugar o lugares adonde acudían los 
muertos. Lugares que no pueden entenderse muy bien, sino se delimita el papel que 
tiene el principio vital del “tip” dentro de los nativos, es decir esa fuerza movilizadora que 
Aguado intenta homologar al concepto cristiano de ánima.  
 
Las consideraciones que Aguado no resta de catalogar como “bárbaras” con la 
implicación de reducir la complejidad de la muerte y de los muertos entre los Pantágoras 
a la categoría de ánimas, se encuentran orientadas  a destacar o minimizar la disposición 
de buena o mala ánima para la catequización. 
 
Sin embargo la intención de Aguado no es detenerse para hablar de los lugares a donde 
van las supuestas ánimas de los difuntos Pantágoras; por el contrario, cuando se detiene 
a examinar la asociación que estos nativos identifican con la vitalidad del cuerpo y el 
órgano del corazón, lo que intenta es trasponer el tip o fuerza vital, a la idea de ánima de 
los cristianos del siglo XVI, como lo expresa en su crónica: “Pues preguntándoles a estos 
bárbaros si saben que tienen ánima, que es inmortal y que no muere sino que permanece para 
siempre, dicen que saben y entienden que dentro, en el corazón, hay una cosa que es como el 
hombre, a quien ellos llaman tip, lo cual es como aire o cosa impalpable, lo cual sale del cuerpo 
de cualquier hombre que muere, y es lo que vive y permanece, y que el cuerpo bien ven que se 
convierte en tierra y gusanos”(Aguado 1956. Cap. XVI). 
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Aguado al forzar el relato en dirección a presentar el “tip” como ánima, que pasa por 
estados de felicidad, de purga de penas o simplemente de tormentos infernales, no 
solamente intenta trasladar la idea que del purgatorio había introducido la iglesia católica 
a  partir del Concilio de Florencia en 1304, como doctrina de fe que se difunde a través 
de los catecismos, sino que  también pretendía mostrar que los nativos tenían una idea 
de purificación final lo mismo que  del castigo de los condenados. Aunque el cronista 
trata de mostrar que los nativos tenían diferentes opiniones sobre el destino de los 
muertos, al hablar en términos de ánimas cuenta que para algunos de ellos, las ánimas 
“van a parar a las riberas del río grande de la Magdalena, a donde hay mucha caza, montería y 
pesquería, y de todos otros géneros de mantenimientos y bebidas, porque como la principal 
felicidad de estos bárbaros sea el comer y beber, aplican por lugares aptos y cómodos para las 
ánimas de sus difuntos aquellos donde ellos les parece que hay más abundancia y fertilidad de 
comidas y bebidas” (Aguado, 1956. Cap. XVI); llama la atención esta consideración de 
Aguado si se tiene en cuenta que es precisamente en las terrazas aluviales, sobre la 
margen occidental del Río Magdalena, donde se encuentra precisamente el lugar con 
grabados sobre piedras dedicado a recrear un tipo particular de relación con los 
ancestros muertos, lo mismo sucedería con los lugares destinados a los entierros 
secundarios en urnas. . 
 
Otra de las apreciaciones que introduce el cronista, alude a que las ánimas de los 
difuntos van al otro hemisferio y parte del mundo que en la época solían llamar 
antípodas; para significar esto el cronista dice que “van donde el sol va a dormir”, es 
decir, “al lado oscuro del mundo donde ellos habitan es de noche, lugar que ellos figuran 
asimismo abundantísimo de todos géneros de comidas, porque como he dicho, su fin de 
estos miserables es dar a las ánimas lugar de mantenimientos” (Aguado 1956. Cap. 
XVI).Las prácticas funerarias de Pantágoras y Anamies eran semejantes excepto que los 
varones no acostumbran a llorar los muertos (Aguado 1956. Cap. XVIII), simplemente 
porque se trataba de una función social de género, más acentuada en un grupo que en 
otro, muy posiblemente debido a la urilocalidad.   
 
El culto a los muertos estaba atravesado por las creencias en esos otros lugares menos 
parecidos al paraíso terrenal de los cristianos, pero muy semejantes a territorios bien 
abastecidos de alimentos y recursos, en los que no había competencia por el acceso a 
los mismos, pues se encontraban cuidados por parientes y ancestros. De la misma forma 
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que en el imaginario de Pantágoras y Anamies existían estos lugares, para ellos el cielo 
se encontraba habitado por entidades que no necesariamente obraban como demiurgos, 
como humanos o simplemente como espíritus. Según Aguado, imaginaban una 
personalidad semejante al viento, que la tenían por cosa muy buena y llamaban “Am” y 
otra que con ella cohabita, era el demonio denominado “Chusman” (Aguado 1956. Cap. 
XVII).  
 
Es lógico suponer que para el cronista todo aquello que no se adaptará al relato bíblico y 
creacionista cristiano,  pasaba por demoníaco, bárbaro y propio de seres ignorantes e 
inferiores, a los cuales se les podía no solamente negar su cultura, sino primordialmente 
sus creencias religiosas, al punto de caer en la contradicción; el cronista negaba 
cualquier atisbo de religiosidad y de creencias, pero luego más adelante, trataba de 
mostrar que adoraban al Sol y la Luna, de la misma forma que tenían su propia versión 
del Diluvio, de la creación del hombre y de la mujer y con ello del pecado original; en un 
relato que el cronista trata de modelar con el génesis de por medio.   
 
4.1.6 Creencias espirituales 
 
Dentro del rango de creencias religiosas, ciertas entidades espirituales vistas por el 
cronista como el demonio, eran causantes de visiones, espantos e incluso 
enfermedades; pues juntamente con los truenos y relámpagos a los que temían no se les 
asociaba con la parte de arriba del cosmos, es decir, con el ámbito de  los astros y por 
ende del cielo que lo tenían por cosa buena y que el cronista aprovecha para 
referenciarlos desde el cielo cristiano, desde el reino celestial82.Aguado reseña que 
aunque el Sol y la Luna eran considerados como dioses no se le presentaban los rituales 
y sacrificios que observaban otros pueblos nativos y que por el contrario, le atribuían  un 
mayor papel al Chusman, pues al encontrarse más cercano a la naturaleza humana, les 
ayudaba a resolver problemas prácticos, ya que  les anunciaba y declaraba muchas 
veces, por mano de sus intérpretes, que eran los sanadores de las enfermedades, las 
pestilencias, las muertes y otros cosas fortuitas que les podían suceder. Así mismo, era 
él quien llevaba las ánimas de los parientes y ancestros, lo mismo que debía llevar las 
                                                 
82
Aguado, Pedro Fray, Opus. Cit.; parte 1ª, Libro 10, Capítulo decimoséptimo. 
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suyas a unos lugares abundantes de todo género de comida y bebida. Por estas razones 
los nativos dotaban  de virtud y bondad al Chusman (Aguado 1956. Cap. XVII).  
 
Aguado aprovecha el relato de los Pantágoras sobre el diluvio para filtrar a través de 
estos su propia versión del relato bíblico y cristiano. Según nuestro cronista,  lo que los 
Pantágoras dicen acerca del diluvio y de los orígenes es lo que sus mayores sabían y 
entendían, para generalmente transmitirlo a sus descendientes.  
 
Aguado da por hecho que los Pantágoras eran unos de los tantos descendientes de Noé 
en el Nuevo Mundo que habían perdido la memoria de sus orígenes, por lo cual los 
considera no solamente locos e infieles, sino también ignorantes, torpes y cortos de 
entendimiento. El conflicto del cronista, portador de una versión muy particular de 
cristianismo con la visión de los nativos alrededor de la asociación del cielo con la 
abundancia de recursos disponibles, pone de manifiesto la profunda distancia entre dos 
consideraciones diferentes sobre la vida, al mismo tiempo que respecto del espacio y el 
territorio;   pues por un lado se trataba de convertir y volver cristianos mediante el bautizo 
a los nativos y para ello de entrada se les cambiaba el nombre, sometiéndoles a un 
régimen discursivo e imaginario mediante el cual se ejemplarizaban las obras que los 
religiosos les enseñan de la ley de Dios (Difusa y abstracta), pues irían al cielo a gozar 
de la felicidad de los bienaventurados que allá moraban. Por otro lado, surgía la duda 
real para el nativo, si en el cielo había bien qué comer y beber, pues esta era la 
preocupación real del grupo y de él mismo como sujeto, pues de ello dependía la 
prolongación de la descendencia y de la parentela en el espacio.  
 
Para Aguado la visión práctica que los nativos poseían respecto de los recursos no 
dejaba de ser de ceguera y brutalidad, ya que no contaba con los argumentos para 
explicar la situación, simplemente era atribuida a cuestiones muy arraigadas del demonio 
en los nativos, motivo por el cual, según él, pocos se convertían al cristianismo. 
Adicionalmente se queja de la poca diligencia y compromiso de los encomenderos para 
darles doctrina, poner religiosos para darles a entender la verdad cristiana, pues  el 
interés del encomendero gravitaba más bien alrededor de extraer oro   (Aguado 1956. 
Cap. XVIII) y el cultivo de alimento con la fuerza de trabajo nativa.  
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A diferencia del nativo y del catequizador para el encomendero el espacio se expresa en 
términos de extracciones extensivas e intensivas de la tierra, y aunque no es legalmente 
un propietario, el tratamiento que le otorga a la tierra será inicialmente como valor de uso 
y posteriormente como valor de cambio;   práctica que dista mucho de la tierra prometida 
fetichizada por la tradición bíblica o del cielo por ganar de los cristianos. Para el nativo 
por el contrario la tierra no existía como superficie natural, menos aún como promesa, 
valor de uso o de cambio. Ante todo representa una manera de intercambio, un 
metabolismo, un tomar y poner localizados entre lo que se dispone, se puede y no se 
puede. Es el reino de una realidad, donde las expresiones sociales localizadas, 
manifiestan una manera particular de relación humana con el entorno.    
 
Por eso es muy importante entender los espacios de representación que aparecen tanto 
en la narrativa euro céntrica de los cronistas, como en el registro visual de los grabados 
rupestres elaborados por los nativos, ya que juntos, corresponden a los espacios vividos 
en la cotidianidad  por los actores sociales. Asimismo, constituyen parte de los hábitos 
constructores de entorno, y por tanto, donde se halla la materia prima para comprender la 
manera en que se produjo el espacio, el paisaje y el territorio en el pasado prehispánico, 
más aún,   durante el difícil contacto con el invasor español.  
 
4.1.7 Relatos sobre las aves 
 
Para esto retomamos el relato que hace Aguado sobre las aves debido a la importancia 
cultural que tenían en el contexto cultural de Pantágoras y Amanies, además porque 
aparecen asociadas a las prácticas rituales y ceremoniales vinculadas con la muerte y el 
culto a los ancestros. De las aves destacan los papagayos que al decir del cronista, se 
criaban muy pocos géneros de ave, incluso el papagayo que era abundante en la tierra 
caliente y montañosa, los había muy raros y pocos en las tierras de los palenques, pero 
los que había destacaban sobre el resto, porque en poco tiempo aprendían las palabras 
que se les enseñaban y la hablaban graciosamente, en especial unos papagayos 
pequeños a quien llaman periquitos (Aguado 1956. Cap. XX), Quebrada del Perico es el 
nombre del curso de agua que cruza el área donde se encuentran las paredes de roca 
grabadas, con imágenes entre otras cosas de papagayos. Aunque hoy habitan algunas 
especies de pistácidos en la zona, varias especies casi endémicas se encuentran en 
peligro como el “pionopsittapyrilia” o “cotorra cari amarilla” que ocupa estacionalmente las 
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áreas más húmedas cercanas al Río Magdalena, y el perico palmero 
“ognorhynchusicterotis” que desciende al valle del Magdalena en busca de la palma de 
cera (Rengifo 2001:198,199, 221, 222). 
 
La toponimia debe estar relacionada más que con la presencia de pericos con la 
presencia de motivos grabados en las paredes rocosas; la escasez de papagayos a la 
que alude Aguado en la región de la provincia de Victoria, se debe precisamente a los 
hábitos de distribución de las especies de papagayos, algunas especies como la “ara 
ambigua” o papagayo verde limón concentrados en el andén pacífico; la guacamaya 
verde (“Ara militaris”) que tiene hábitos migratorios y su territorio ecológico en el Alto 
Magdalena (Rengifo, 2001:203-208), y desde luego la “ara amazónica” también 
migratoria. Otras aves que son motivo de atención de Aguado son los paujiles 
(“Pauxipauxi”) de la familia de los gracidae, pues debido a la domesticación que se tenía 
de ellas por parte de los Pantágoras; además por lo grandes, vistosos y hábitos 
monogámicos llamaron la atención del cronista  (Aguado, 1956. Cap. XX). Hoy 
prácticamente desaparecieron de las dos vertientes del Río Magdalena y sus territorios 
se restringen a las áreas de  Casanare, Arauca, Norte de Santander, Cesar, Guajira y 
una pequeña franja de Venezuela (Rengifo 2001:132-133).Debido a la generalizada 
crianza de estas aves en Victoria, lo mismo que a la creencia que los paujiles no 
procreaban, Aguado anota: “…Tómanse pequeños en el nido y críanse en las casas así de 
indios como de españoles, y esta experiencia de no juntarse ni criar los paujíes domésticos la han 
notado muy particularmente los españoles. Es ave que después de doméstica no se va ni 
ausenta, aunque pueda; tiene muy buen comer y sabrosa y muy hermosas pechugas…” 
(Aguado, 1956. Cap. XX). Otras aves sobre las que realiza algunas observaciones son 
los ruiseñores, los tomines o tominejos, las lechuzas e incluso incluye dentro de las aves 
a los murciélagos (Aguado 1956. Cap. XX), igualmente confirma la localización de 
Victoria como lugar de paso de las aves migratorias. 
 
4.1.8 Relaciones con el cosmos 
 
La experiencia de estas rudas faenas las narraba y recreaban los Pantágoras a partir de 
sus relaciones particulares con el cosmos y los fenómenos celestes, gracias a ello, 
explicaban que podían tener rozadas, desmontadas y cavadas las labranzas. Pues a 
tiempo que a la media noche las Cabrillas se encontraban ya bajas y los Astillejos en 
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medio del cielo, expresaban según Aguado, que ya los Astillejos o hermanas de las 
Cabrillas, podían comenzar  a sembrar el maíz en la tierra que las Cabrillas habían 
cavado, “…y así ellos luego juntan sus hermanas, las cuales les siembran el maíz, porque como 
atrás queda escrito, entre estos indios la mujer no sirve al marido más de para sus lujurias y 
carnalidades y hacerles de comer, y en todo lo demás han de servir a los hermanos …” (Aguado 
1956 Cap. XIX)”. Esto explica porqué el relato pasa por destacar la tarea de las 
hermanas o Astillejos, ya que prescribía el rol que debía cumplir la hermana en cuanto 
cultivadora de las cementeras del hermano, al tiempo que marcaba las restricciones que 
en materia de actividades domésticas debía observar con el marido.   
 
La siembra se celebraba a finales de enero o comienzos  de febrero que justamente 
correspondía al paso de las aves migratorias del norte del continente, que para Aguado 
finalmente provenían  de la Florida y Santo Domingo. El cronista cuenta que para  estas 
sementeras contaban con la señal que daban las aves, pues a fines  de enero y principio 
de febrero atravesaban por el territorio Pantagora  y la provincia de Victoria una gran 
número de aves, a manera de grullas, volando por lo alto,  en dos o tres días no cesaban 
de pasar, y cuando estas aves pasaban ya ellos tenían  cavadas sus tierras, que luego 
siembran de maíz (Aguado 1956. Cap. XIX).  
 
Para los invasores españoles constituía una novedad que los nativos tuvieran dos 
épocas de cultivo de manera que pudieran obtener más de una cosecha de alimentos.  
Por eso Aguado se detiene a comentar la elaboración de sementeras en agosto, y las 
dos sementeras que hacen para coger maíz, siembra de fríjol y la roza, quema, cavado y 
sembrado. Narra cómo los Pantágoras organizaban  otra sementera por el mes de 
agosto, la cual tenían por la mejor, pues aportaba más frutos y era la más segura. El 
tiempo de esta cosecha lo reconocían porque era cuando ciertos árboles de una muy 
menuda hoja, retoñaban o echaban flores abundantes, por lo que viendo esto los nativos 
procedían con rapidez a hacer las segundas sementeras, que les permitía contar con 
maíz dos veces por año (Aguado 1956. Cap. XIX). 
 
La historia de Pantágoras y Amanies durante la segunda mitad del siglo XVI no es muy 
diferente de la suerte corrida por otras familias y grupos de nativos de la tierra firme del 
Nuevo Reino de Granda, que al debilitarse sus estructuras políticas lo mismo que sus 
economías se volvieron el blanco favorito de antiguos rivales, los que por gracia de la 
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misma dinámica de la    invasión española (gracias a las alianzas),  terminaron 
fortalecidos. Fue el caso de los “cabellos largos” grupos Caribes de filiación Panche que 
se dedicaron a diezmar la población de Amanies de la provincia de Victoria, como lo 
menciona Aguado: “(…) y tras esto se les siguió que cierta nación de gente caribe, llamados de 
los cabellos largos, comarcana a estos Amanies a quien en su prosperidad hacían grandes daños 
y agravios, viendo la ruina y calamidad de estos Amanies, se vinieron a ellos, y así llevaban 
manadas de gente para comer, como en otras partes se suele llevar de ganados, y cada vez que 
se les antoja a estos de los cabellos largos venir sobre los Amanies por gente para 
comer…”(Aguado 1956. Cap. XIII). 
 
Quedaron tan debilitados y diezmados demográficamente los Amanies que la resistencia 
al español se volvió simbólica como acabamos de referenciar, al punto de poner huesos 
de muerto en el camino como un detente al avance del invasor español. Aguado 
consideraba que los Amanies, así los del interior como los de fuera o más cercanos al 
Río Grande, era gente que aunque se encontraba localizada en las provincias de Victoria 
y los Remedios, diferían en las costumbres y maneras de vivir de los Pantágoras; sin 
embargo, en las cosas relacionadas con las   supersticiones e idolatrías, tratos y pactos 
con el demonio, todos seguían y tenían los mismos principios. De esta manera nos 
encontramos ante sociedades virtualmente diferenciadas en lo social, cultural y 
políticamente, pero sociedades que al fin y al cabo, compartían una misma concepción 
de vida y de mundo, articulada entre sí, por una particular concepción religiosa y 
cosmogónica en la que la relación espiritual con los ancestros y otras entidades que 
poblaban sus mundos, era vital.  
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5. Capítulo 5 
 
5.1 Narrativas visuales y prácticas semióticas 
alrededor del cuerpo prehispánico  
 
El quinto capítulo corresponde al análisis en general de las treinta y siete piezas 
estudiadas desde la narrativa visual y desde los postulados de la semiótica del cuerpo, 
propuesta por Jaques Fontanille (2008). Igualmente de tratará de  mostrar tanto la 
“sintaxis de  las figuras”, como las atribuciones del “cuerpo sensible”. 
 
Se sustenta el argumento que los hacedores de urnas fueron los mismos que grabaron 
las cenizas volcánicas endurecidas de la Quebrada del Perico, donde urnas y grabados 
forman parte de un mismo correlato para moldear el entorno en intimidad con las propias 
socio-cosmologías, lo que implicó darle forma mítica a diferentes paisajes del Río y al 
mismo tiempo modelar el cuerpo humano como el vehículo cambiante, apto para 
moverse por diferentes medios. Por tanto, aquí se enfatiza la captación ontológica hibrida 
como aspecto fundamental para entender de un lado, el proceso histórico de la región en 
la larga duración y por otro, el de los múltiples devenires de la corporalidad.  
 
5.1.1 Narración y lectura de  figuras  modeladas en barro 
 
Partimos del supuesto que la muestra de figuras antropomorfas sobre las tapas de urnas 
funerarias  que vamos a analizar, encierran una estructura narrativa  con diferentes 
rasgos  y atributos cada uno, con sus particularidades  y cierto grado de rigidez  dentro 
de las convenciones temáticas, las cuales  varían en el tiempo y de sector en sector del 
Valle Medio del Río Magdalena; sin embargo,   son estas las circunstancias que imponen 
unos elementos  interpretables a la dinámica de la estructura narrativa en cada una de 
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las cerámicas. 
 
Importante anotar que posiblemente con excepción de las figuras antropomorfas de las 
tapas funerarias que nos ocupan, la producción de imágenes en las sociedades 
prehispánicas  no se encontraba centralizada, de manera que no existían modelos 
únicos.  Si bien algunas soluciones formales  habían gozado de mayor popularidad que 
otras como la que se puede observar en el empleo  de las imágenes icnográficas  de 
personajes sentados sobre banquitos, la variación iconográfica es significativa. 
 
Vista la colección de treinta y siete (37) tapas funerarias en su  conjunto, no solamente 
destacan los ya mencionados personajes sentados los (Río Guarinó, Rio La Miel,); las 
ranas, sapos, aves, jaguares y serpientes, interactúan con los personajes humanos; en 
urnas con cabezas humanas en placas triangulares procedentes de la región de 
Tamalameque se presentan variaciones iconográficas, en conjunto las figuras 
antropomorfas del medio e incluso el Bajo Río Magdalena  muestran  la prevalecía de 
alteraciones de la extremidad superior (cabeza), lo mismo que de otras partes del cuerpo. 
Otro aspecto importante es que unas figuras se encuentran jerarquizando a otras, lo 
mismo que a la  decoración con formas esquemáticas, geométricas y abstractas que los 
acompañan.  
 
Podemos pensar entonces, que en cada conjunto los hacedores de las imágenes  
tuvieron  bien  en mente las características  y atributos de lo representado, a los cuales y 
en cada caso,  agregaron unos elementos o aspectos adicionales producto de estados 
complejos de ver y percibir al semejante o al otro ¿Pero qué es lo que hace que sin 
existir  contactos fluidos espacial, cultural ni temporal  entre los hacedores de  de 
distintos sectores tanto del Medio como del Bajo Río Magdalena,  la formas humanas 
sobre la porción superior de las  urnas funerarias y  las decoraciones esquemáticas 
guarden  algún grado de semejanza? 
 
Ciertas narraciones en motivos cerámicos (para el caso que nos ocupa) constituyen 
posiblemente un continuum  en cada época y en cada región, lo cual se aprecia entre  las 
figuras procedentes del  Río La Miel y el resto  de la iconografía de la cerámica 
antropomorfa de tapas funerarias  del Periodo Reciente del Medio Magdalena, lo mismo 
que en los casos a analizar del Bajo Magdalena donde otras son las constantes. Sucede 
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algo semejante  con los motivos grabados de hombres sentados  de La Quebrada del 
Perico y las tapas funerarias con hombres sentados del Bajo Magdalena. Pero el 
continuum entre las dos regiones del Río Magdalena en algunas sugerencias que 
aparecen  en los motivos (la presencia, por ejemplo, de figuras geométricas y de  lo 
animal)  tiene que ver con imágenes propias del chamanismo  o de aquellas figuras que 
surgen en el trance enteogénico, presentadas por varios autores como fosfenos,  por 
Gerardo Reichell Dolmatoff como fase “Normeri” fosfenos (Reichel –Domatoff 1978, 71), 
y complementada por Lewis- Williams  como la fase enteóptica (Lewis-Williams   2005, 
129-139), del estado de conciencia compleja. 
 
Volviendo al continuum narrativo que puede observarse en algunos ejemplares 
cerámicos de las mencionadas regiones,  los hacedores repitieron en las composiciones  
segmentos narrativos de un lado  en  otro, dentro de un mismo grupo de motivos 
cerámicos o de un sector en otro, es el caso de los banquitos y las alteraciones 
corporales. 
 
Sobre el rededor de las tapas funerarias  dos segmentos que se repiten  son las aves y 
batracios, Jaguares y lagartos. Se puede inferir entonces,  que los segmentos  narrativos 
comparten cierto grado  de imposición, donde poco interviene  el gusto,  o la elección 
personal del hacedor y  los cuales se encontraban  subordinados también  a una forma  y 
a un material de modelado como las arcillas  (con presencia de material volcánico), 
aunque podían permitirse ciertas libertades, siempre y cuando no se entrara en conflicto 
con una prescriptiva superior  o una tradición rígida, lo cual muestra  la tendencia a la  
centralidad  que se observa en las figuras sentada,  desde el punto de vista narrativo. 
Observadas en conjunto las figuras procedentes de un mismo lugar, permiten colegir que 
ellas forman  series narrativas  en el sentido de reproducir  los mismos segmentos 
narrativos y en reiterar  un mismo programa plástico.  
 
Las imágenes en  los casos del Río Guarinó, El Río de la Miel, Puerto Serviez y 
Tamalameque, forman secuencias  concatenadas entre ejemplares, particularmente 
conectadas cada una   y compactas,  presenta cada pieza  secuencias cerradas  y 
posiblemente con continuum  en otros  ejemplares cerámicos que detentan además sus 
propias narraciones. En este último caso se puede reconstruir,  a grandes rasgos, las 
secuencias narrativas en algunos grupos de figuras antropomorfas de tapas funerarias 
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procedentes de un mismo sitio y demostrar lo que se teje  alrededor de la  figura del 
personaje sentado, de su cuerpo con alteraciones, la cosmética corporal  y las 
escoriaciones, por ejemplo. También de las figuras de animales que los acompañan. A 
pesar de que humano y animal puedan en un momento cambiar  de identidad 
iconográfica a) presentados como espíritus y no como humanos u animales b) 
presentados como animales seminales, C) presentados como parte  de la narración de 
un mito, D) presentados como un personaje ancestral o con gran prestigio E) presentado 
como una identidad particular femenina o masculina F) presentados en sus  atributos 
alimentarios y físicos (para el Jaguar, este no se come), son identidades móviles, cuyas 
funciones van cambiando a lo largo del hecho narrativo.   
 
En las narraciones de secuencia compacta como lo es cada figura en sí misma con su 
respectiva urna,  no se presenta el problema que se observa en motivos cerámicos de 
otras regiones, donde algunas escenas  de composición bastante compleja por su 
esquematismo representan cada una más de un tema. Por ejemplo, las figuras de 
alcarrazas procedentes del occidente colombiano. En el primer caso el hacedor enfatizó 
el animal o lo humano, mientras en el segundo caso se dio un tratamiento especial a 
ideas y conceptos difusos y polivalentes. Esto muestra que los alfareros que realizaron 
las figuras sobre las tapas funerarias del Medio y Bajo Río Magdalena, se encontraban 
limitados al juego entre  esquemas figurativos impuestos y  esquemas recursivos 
emergentes. Así,  se motivaban tanto en el recuerdo de ceremonias  o de rituales  que 
precisaban narraciones  míticas escuchadas y recordadas, como en los modelos 
consagrados por la tradición cultural  de su grupo o etnia. 
 
En  el Medio Magdalena, el desarrollo de una cultura material asociada  a tanto a la 
presencia de poblamientos más o menos estables (palenques), como a la presencia 
temporal de grupos humanos que migraban al interior del territorio buscando recursos. 
Por lo que se produce la emergencia de diferentes  poblaciones humanas diversificadas 
en sus prácticas culturales y sociales. De las migraciones, el forcejeo permanente y del 
contacto entre diferentes grupos se produjeron no solamente permanentes rivalidades 
por el control de recursos, también se compartieron saberes, tecnologías y creencias que 
se evidencian en los restos materiales (Moreno  1987) y en un tipo de pensamiento 
“mohánico” (Chamánico propio del Río).  
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Ello de hecho favoreció de hecho el uso de convenciones  narrativas como las que 
involucran imágenes de una iconografía particular  (humanos sentados, personajes con 
cabezas deformadas, lagartos, ranas, sapos, serpientes, felinos, etc.) y, al mismo tiempo, 
liberó la producción de imágenes  compuestas (combinaciones felino-serpiente, etc.), 
pues las técnicas de entierro secundario en urnas se generalizan en el Medio Magdalena  
(Río La Miel, Río Guarinó, Puerto Serviez) a partir del siglo X a XI d.C., lo mismo que las 
figuras antropomorfas en barro cocido, la talla, la cerámica decorada, hicieron posible 
reunir en un solo espacio conceptual-plástico, como el de las tapas de urnas funerarias, 
una cantidad limitada de  figuras  y  de elementos organizados en rededor, registros y 
grupos de signos, actuando en un mismo ambiente simbólico.  
 
¿Qué se narró, cómo se narró, y cómo entender la narración?   
 
En las cerámicas antropomorfas de las tapas funerarias del Río Magdalena  distinguimos 
unos elementos narrativos  elaborados tridimensionalmente  en arcillas, motivos que 
fueron compuestos en algunas ocasiones aisladamente  (un sólo motivo), pero la 
mayoría de las veces  guardando relación  con otros ejemplares cerámicos, o con un  
grupo de motivos que los acompañan, que reconocemos  como grupos compuestos  o 
conjuntos a secas (cada cerámica es un espacio narrativo). Al interior de estas unidades-
espacio  se pueden presentar escenas  que pueden combinar motivos figurativos  
(morfológicamente reconocibles: humanos, animales, plantas, cosas de forma definida, 
etc.), naturalistas,  geométricos y abstractos; o en el caso contrario motivos solamente 
figurativos, únicamente geométricos, o solamente abstractos  (son lo menos). Los 
motivos predominantemente figurativos, presentan escenas que reúnen a más  de un 
personaje  (humano, animal,  o cosa) y cada uno de ellos con una identidad  y hacen 
posible distinguir las relaciones  de actuación de cada uno de ellos (“figuras actantes”), 
e incluso lograr identificar  cuál de ellos, está afectando o determinando  (en el caso que 
así sea) la composición de la escena (como se verá más adelante). 
 
Esto facilitó  organizar unos repertorios sistemáticos de personajes corrientes y 
sobrenaturales de las piezas (conjuntos) más figurativos, del Medio Magdalena y del Bajo 
Magdalena. 
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La metodología y organización de repertorios en las iconografías cerámicas, puede tener 
varias posibilidades de organización: la reconstrucción de narraciones míticas, 
suponiendo que algunas figuras actantes guarden relación directa con mitos y la tradición 
oral; la reconstrucción de los hechos cotidianos del cuerpo, la relaciones entre géneros, 
la crianza, la natalidad, la edad, las patologías, la muerte, etc. La referencia a conceptos, 
a modos de pensamiento; ideas religiosas y pautas de comportamiento en torno a lo 
trascendental y lo corporal; la reconstrucción de pautas de actividad humana en áreas 
físicas extensas y estructuras individuales (espacialidad). La aproximación a los modos 
de chamanismo particular, donde lo más importante, desde el punto de vista de la 
narrativa visual, consiste en entender una lógica de la narración de acuerdo al contexto 
iconográfico inmediato como el de cada motivo cerámico. 
 
De esta manera la reconstrucción histórica de las figuras actantes en cerámicas comenzó 
por la organización de repertorios narrativos que implicó dar un primer paso:  la 
identificación de la estructura temática que caracteriza a cada pieza o conjunto, donde 
no en todos los casos, los mitos o los ritos aparecen necesariamente de forma 
convencional, pues aunque en sociedades con cierto grado de jerarquización podamos 
suponer que la tradición fijaba un modelo canónico para tratar cada tema, en el caso de 
sociedades más reguladas por fuertes lazos de parentesco, móviles o semimóviles  de 
pequeña escala , a lo mejor la tematización no precisó de modelo alguno. 
 
En el caso del Medio Magdalena, las reiteradas alusiones a personajes sentados, aves,  
jaguares, serpientes y lagartos en las figuras cerámicas  como en otras expresiones de la 
cultura material, obedecían  a  un modelo predominante que reproducían con mínimas 
modificaciones, o se escogía la reproducción de segmentos o detalles (rasgos faciales, 
marcas “de alteración corporal”, tocados).Las características de figuras sobrehumanas, 
humanas, incluyendo la ubicación y la orientación dentro de la escena, las vincula con 
eventos posiblemente míticos y rituales  que no están incluidos en la escena. En el caso 
por ejemplo de los ejemplares procedentes del Río La Miel pueden encontrarse 
determinadas por separado, para el modelo que pretende introducirse en este grupo de 
urnas, el cual es eminentemente acuático (El Río y sus recursos), en tanto el  felino  se 
haya ausente. 
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Es muy usual que los arqueólogos y los historiadores del arte, seguidores de las tesis de 
Erwin Panofsky(1955), organicen series de tipologías según el contenido fáctico de la 
actividad central que como observadores externos creen que se encuentra 
“representada”, tales como por ejemplo: “hombre sentado mambeando”,  “hombre en 
actitud propiciatoria”, “animal en actitud de acecho”,  etc. Y aunque el propósito de estos 
ordenamientos tipológicos puede ser encontrar la variante más compleja que incluya 
como componente a las demás “representaciones”, la escena por sí misma, aunque sirve 
para definir el número y característica de los personajes, no reúne todos los elementos 
de un modelo y mucho menos puede entenderse aislada de otras escenas y contextos.  
 
En este orden de ideas,  la tentación de organizar las escenas mediante tipologías 
formales y por personajes centrales y categorías funcionales (Donan  1975, 147-162), sin 
analizar las identidades de los mismos, introduce sesgos que inciden en los resultados.  
Es así como el hecho de que determinados motivos se modifiquen  en sus rasgos o 
atributos icnográficos y formales, lo mismo que se mantengan estables, depende de 
varias circunstancias. Por ejemplo, que se mantengan rígidas convenciones temáticas, 
las cuales tienden a variar en un momento dado de región a región, o por efecto de la 
dinámica estructura narrativa.  
 
Dependiendo de lo que se quiera encontrar, se puede emplear la organización temática o 
en su defecto la secuencia narrativa. Al sustituir la alternativa de organización temática 
por la secuencia narrativa, el ejercicio consiste entonces en reconstruir dichas 
secuencias y demostrar empíricamente que los atributos y rasgos de los personajes 
centrales cambian secuencialmente a medida que avanza la narración. Una 
reconstrucción de tales características, permite rehacer la particularidad de las 
narraciones, ahondando en sus rasgos más específicos.  
 
Es importante, entonces, realizar un seguimiento de las variaciones en las 
personalidades icnográficas de las figuras sobrenaturales, porque a veces se puede 
tratar de un solo personaje  que cambia de atributos de acuerdo con el contexto en que 
se encuentra.  Por ejemplo: una hilera de puntos incisos con incrustaciones de concha 
sobre el cuerpo de un personaje sentado y que algunos podrían  identifican como líquido 
seminal, puede aludir a la fecundidad y puede confundirse al mismo tiempo con una 
imagen que puede indicar más bien un viaje por la vía láctea y así pertenecer a otra 
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categoría tipológica. Las variaciones de orden cronológico y regional, tienen una 
relevancia incomparablemente menor que las modificaciones del aspecto del humano 
sentado por razones narrativas. 
 
En resumen, hay que descartar toda posibilidad que la variedad de figuras 
sobrenaturales en la iconografía cerámica se pueda reducir a la personalidad de un 
demiurgo o de un héroe cultural. La existencia de varias entidades de carácter mítico no 
es plausible por lo menos en los casos de las sociedades que tienden a una mayor 
centralidad. Es difícil sostener que se trate de  un panteón de divinidades y no más bien  
de personajes corrientes o de ancestros parentales no del todo jerarquizados. No hay, sin 
embargo, precisión en lo que adelante vamos a exponer sobre el número y organización 
de esas identidades. La estrecha relación entre los atributos y el contexto narrativo es 
indudablemente la principal dificultad, pues las conclusiones se  sustentan en el análisis 
de una escena compleja (que muchas veces por el deterioro de la pieza o falta de 
información sobre su excavación y procedencia de la cerámica no se delimita con toda 
certeza), considerando las restantes como parte del corpus comparativo. 
 
Resulta probable que en una o cada una de las escenas las relaciones jerárquicas y 
funcionales entre los personajes, se hayan establecido de manera distinta, siguiendo 
varios caminos, en cuanto al carácter y ámbito de la narración, pero principalmente 
determinadas por las relaciones de “tensidad” entre las figuras actanciales (como 
veremos más adelante):   
 
 La trama de una historia de la que la figura es un correlato (Figuras del Río 
Guarinó y el Río La Miel). 
 La trama de un  mito (Figuras de Tamalameque y de Puerto Mosquito). 
 La narración de eventos internos al grupo (En todos los  ejemplares). 
 Narración de atributos corporales y diferencias fisonómicas para diferenciar 
grupos y roles (En todos los ejemplares). 
 La narración de hechos conmemorativos (principalmente en las figuras 
compuestas (entre realistas y esquemáticas). 
 La narración mediante la  recordación  de un viaje enteogénico donde se 
conectan varios niveles de lo vivido, lo percibido y lo que se sabe (Figuras de Guarinó, 
Colorados, Río La Miel, Puerto Serviez. Y Mosquito) 
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 La narración para recordar  una información necesaria a las actividades de 
sobrevivencia del grupo (la mayoría de los ejemplares). 
 El cruce de diferentes narraciones en pequeños episodios, aparentemente 
desconectados (Figuras de Guarinó, Colorados, Río La Miel). 
 
También podemos  conjeturar que no todos las representaciones cerámicas  
corresponden a narraciones,  simplemente  pueden corresponder a consignaciones 
plásticas  para fijar ideas o sentimientos, para servir de referentes de memoria  cuando 
se interpretaban cantos, como aún se emplean entre los  Cuna del archipiélago de San 
Blas (Frente al Golfo de Urabá), para que los intérpretes de un canto ritual  hagan la  
búsqueda del espíritu  de un enfermo que se ha escapado de su cuerpo. Las figuras en 
bulto, los dibujos y pinturas mnemotécnicas son parte de esos objetos cargados de 
fuerza, de los que el chamán se asiste cuando práctica estos cantos (Stout 1948, 266),  y 
que junto con otras imágenes (talladas en madera),  forman parte de los medios de 
curación del Chaman.  
 
Entre los waunana  tuve la oportunidad de apreciar directamente, cómo los estampados o 
pinturas llamadas “Damaguas” (que es el nombre de la corteza que se emplea, en lengua 
poseen otro nombre), escenifican anécdotas de la vida cotidiana, ideas y sentimiento de 
sus relaciones interculturales con el afro descendiente y la sociedad mayoritaria. Las 
Damaguas, aunque junto con los “Werregues” (cestos en tejido cerrado con motivos 
semejantes a los que aparecen en las Damaguas), y la “Balsa de los Espíritus” o de los 
“Muertos”, se han incorporado a la creciente demanda comercial de objetos de cultura 
material de los pueblos originarios. Estas no han perdido su carácter ritual y  
mnemotécnico. Por lo que, guardadas las proporciones, encontramos un género de este 
tipo de registros visuales, es decir, un tipo de cultura material (cerámica, textil, rupestre), 
no necesariamente descriptivo y narrativo, sino que está destinado  a servir como medio 
para el ejercicio de  la memoria, para proporcionar información sobre aspectos claves del 
grupo, para exhibir  poder,  y mostrar la capacidad de presencia y control de  un grupo 
sobre el territorio; para demostrar también o afirmar,  la presencia política de un 
determinado chamán o sabedor. 
 
Es necesario advertir que cuando hablamos de registro cerámico, de corpus, para nada 
nos estamos refiriendo  al discurso logo fonético,  que corresponde más bien  al análisis  
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de las frases en palabras  organizadas sucesivamente con un fin retórico (como en la 
tradición occidental). La palabra  “lectura”, es aquí una expresión figurada y no traduce  
que en realidad, como en el caso de la escritura logo-fonética, se puedan leer las 
cerámicas. Por eso, términos como “registro cerámico”  y “corpus” deben precisarse: 
registro cerámico es un fragmento de discurso figurado sin que este necesariamente se 
descomponga en palabras o en frases y sin que haya vínculo directo y efectivo  con un 
idioma concreto. 
 
El registro aparece para el  caso que analizamos como: modelado en arcilla cocida. El 
corpus, es un conjunto  arbitrario de motivos cerámicos y decorativos (modelados, 
aplicados, pintados, grabados, incisos, esgrafiados, imprimidos o incrustados), que se 
amplía en  una colección (en el buen sentido de la palabra), de motivos cerámicos 
organizados procedan de un mismo sitio (sitios localizados en regiones),  colecciones al 
interior de las cuales se organizan  conjuntos (cada pieza forma un conjunto), y en tales 
conjuntos se pueden identificar repertorios, ciclos narrativos,  secuencias narrativas, 
escenas, figuras actantes, afectantes (analizantes),  e incluso temas.   
 
Es importante decir que un conjunto puede estar integrado por motivos figurativos de  
formas reconocibles, como ya se expresó antes, humanos, animales, vegetales, animales 
o cosas; o formando combinaciones de estos en un mismo motivo, los cuales pudieron 
elaborarse con el predominio de un diseño  orgánico o esquemático de la figura, incluso 
geométrico a condición que puedan reconocerse unos rasgos, morfológicos claramente 
definidos.  
 
La presentación de personajes no humanos, a veces puede reconocerse porque fueron 
antropomorfizados,  zoologizados o mediante un diseño orgánico esquematizado, pues  
combina formas distinguibles,  producto de la experiencia visual de los hacedores. Las 
formas de diseño abstracto y de diseño geométrico que son parte de la decoración de la 
pieza, sin referente visual o conceptual directo y aparente, usualmente han sido 
“interpretadas” como in interpretables. 
 
Consideramos que en el plano teórico Lewis-Williams  realiza una significativa discusión 
cuando plantea que la presencia de motivos abstractos y geométricos que tienden a 
repetirse en diferentes partes del planeta, y que aparecen junto a motivos iconográficos, 
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son desde luego bastante restringidos a cada lugar y región; y  tienen que ver con las 
tres fases: enteóptica (dentro de la visión), iconográfica y correlacional, presentes en los 
estados alterados de conciencia, pero donde la cultura,  el entorno, las propias 
experiencias, expectativas y predilecciones,  harán posible el desarrollo y predominio de 
cualquiera  de estas tres fases (Lewis –Williams  2005, 128-138).  
 
Con este argumento Lewis –Williams  está socorriendo que la mente juega un papel 
importante en la producción de las imágenes, pero sin el modelamiento que produce la 
cultura no serían más que imágenes sin particularidad ni significación. Pero como el 
mismo Lewis-Williams sugiere, la proporción del grado de utilización y ritualización  de las 
imágenes  producto de  estados alterados de conciencia, depende de cada sociedad 
concreta; pues para este autor,  algunas colectividades parecen principalmente 
interesadas  en las imágenes geométricas  de la “fase 1” (“enteóptica”), mientras que 
otros grupos se encuentran más interesados en las imágenes de la fase 3-de animales, 
monstruos y seres de los niveles espirituales del cosmos (Lewis –Williams 2005,  238).  
 
A riesgo de pecar de simplistas, esto ayuda a explicar, independiente del sistemas 
económico que se le atribuya a la respectiva sociedad, que  algunas sociedades como 
las que modelaron las figuras antropomorfas sobre las tapas funerarias del Río 
Magdalena, centraron  la atención  en los animales  como fuentes de poder  o como 
ayudantes de personalidades centrales, adicionalmente enfatizando en las 
caracterizaciones  de “Mohanes”  y “entidades no humanas”, una chamanización de la 
corporalidad humana. Por lo que el análisis detallado de los motivos cerámicos en sus 
aspectos morfológicos; distribuciones, tamaños y otras pautas espaciales y 
correlaciónales de motivos en general y de figuras (“realistas”, esquemáticas, abstractas, 
orgánicas, etc.), es necesario. Pues muy posiblemente los prehispánicos habitantes del 
Valle Medio del Río Magdalena y su predilección por las figuras de humanos sentados, 
nos enseñen sobre el modelamiento cultural del cuerpo humano; también  de una forma 
posible de pensamiento que chamanizó la corporalidad en vez de naturalizarla. 
 
Retomando el  hilo del análisis de las figuras, el tamaño de las figuras humanas  es un 
aspecto delicado de analizar y sobre el cual suele caerse en apreciaciones simples o 
lugares comunes cuando se ha tratado de dar cuenta de las urnas y de las figuras 
asociadas a ellas en el Magdalena –medio (Cadavid 1970; Herrera de Turbay1975; 
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Castaño y Dávila 1984, Castaño 1985).  No necesariamente las diferencias de tamaño 
corresponden a un énfasis de las diferencias de jerarquía, pues a veces aunque no es 
así en todos los casos, la indumentaria o detalles ornamentales como tocados, objetos 
portantes, etc. son muy dicientes. Las riquezas de los detalles de la indumentaria con 
qué aparecen algunos personajes y de los atributos sobrenaturales, dependen en buen 
grado de la técnica, de la calidad del motivo modelado  y de uno que otro rasgo formal, 
como ocurre con los ejemplares procedentes del Río Guarinó y del Río La Miel. . 
 
Es necesario destacar que no se decodifican, salvo casos especiales, figuras por 
separado, o aisladamente. La categoría básica de análisis son las situaciones actanciales 
(Escenas), no todas las veces simples y sí, generalmente complejas. Por ejemplo, son 
varias las categorías de escenas complejas que reúnen el mayor número de identidades 
de alto rango en los casos estudiados del Río Guarinó, del Río La Miel y de Puerto 
Mosquito:   
 
 Humanos de alto rango 
 Animales de alto rango 
 Roll perceptible del personaje representado 
 Otros personajes (humanos) que lo acompañan 
 Escenas de individuos vivos, de individuos muertos y de “muertos –vivos”. 
 Lugares ocupados por los personajes 
 Cambio o número de identidades de un mismo personaje representado. 
 Motivos orgánicos, naturalistas, esquemáticos, geométricos o abstractos 
asociados al personaje principal caracterizado. 
 Situaciones actanciales (escenas) complejas 
 Parafernalias asociadas a la corporalidad del personaje 
 Situaciones conflictivas 
 Situaciones que se describen o que se intuyen 
 
La función narrativa fue otra categoría básica de análisis, que  permitió establecer cómo 
se  refleja  la ubicación del personaje dentro de la unidad sintagmática y en su actuación; 
es decir,  en la relación con los personajes asociados mediante gesto, orientación y 
estado (tocado, vestido, desnudo, libre y amarrado) atributo y otras cuantas cualidades 
que cada repertorio va enseñando. 
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En el repertorio  estudiado del Río Guarinó del Río La Miel, los personajes asociados 
mediante gesto aparecen formando parte de la situación actancial de la figura principal, 
se trata generalmente ranas, sapos, lagartijas y  aves (Pistácidos). La orientación es 
central y jerárquica, ya que la escena organizada alrededor de la forma cónica y el 
troncónica de los casquetes siguiendo un sentido radial, se manera que la figura fue 
colocada en todo el centro del casquete. Generalmente  no cuentan con un tocado y la 
indumentaria esta representada por bandas atravesadas sobre el tórax, mientras que en 
la porción posterior (espalda) muestran decoración geométrica incisa y encisca a manera 
de decoración corporal (puede tratarse de tatuajes y de escoriaciones). Las formas y 
ornamentación del cabello varían en modos acordelados, trenzados y flecados. Otros 
elementos que se asocian a la indumentaria son las ligas de brazos y de piernas, 
muñequeras y la presencia de perforaciones tanto en el lóbulo de las orejas, como en el 
tabique nasal, de donde muy posiblemente pendieron nariguera y orejeras, de la misma 
forma que la incrustación de hueso o de fibras. El atributo principal de estas figuras es 
que no solamente presentan alteración  craneal fronto –occipital, también presentan 
deformaciones en las extremidades superiores e inferiores, orejas, falanges y de la nariz. 
Una características de estos dos repertorios consiste en que las figuras presentan 
incrustaciones de vertebras de pescado, fragmentos de huesos y de conchas. Indicando 
junto con los banquitos de formas marcadamente orgánicas (animales) un atributo 
particular de estas piezas (Ver figuras 5-29). 
 
El repertorio de Puerto Mosquito se caracteriza por figuras de mayor tamaño (algunas de 
más de 30 centímetros de alto), mas gruesa y macizas que las de otras zonas del 
Magdalena Medio. No presentan los mismos tipos de asociaciones que muestran las de 
los ríos antes mencionados (Ver figura 5-27). 
 
Los personajes asociados mediante gesto generalmente lo estan sobre el cuerpo 
cilíndrico de la urna, integrando el “fuste de la Urna” o como elemento decorativo,  
bajo la forma de asas o agarraderas dela urna, se trata principalmente de estilizaciones y 
bosquejos modelados de cabezas de aves. La figura domina la totalidad del casquete 
troncónica, de manera que le sirve de asiento, aunque un buen número de las figuras 
estan sentadas con lo brazos colocados sobre los muslos y rodillas. Generalmente no 
presentan un tocado, aunque se insinúa el borde del cabello. La indumentaria es mínima, 
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en ocasiones se restringe a un cordoncillo a manera de cinto. Por las deformaciones que 
presentan de las pantorrillas, extremidades superiores y cabeza con alteración fronto 
occipital, puede inferirse que desde el punto de vista de  los hacedores de estas piezas, 
las figuras no se encontraban desnudas. Los principales atributos de este repertorio de 
figuras es que “gracias a su relativo realismo”, puede apreciarse la manera en que fueron 
percibidos, captados y recreados. Un elemento encriptado que aparece en la espalda de 
la mayoría de las figuras de Puerto Mosquito a la altura de la quinta a octava vertebras 
dorsales, consiste en  una especie  de abultamiento de pocos centímetros de longitud, y 
que semeja varias  “epífisis” juntas. Este es un rasgo distintivo que  solamente aparece 
en la zona dorsal de las figuras pertenecientes al repertorio de Puerto Mosquito y del Río 
Lebrija (Región de la provincia  Ocaña).   
 
En el repertorio de figuras de Tamalameque (Cesar) el atributo principal es el 
esquema: cuerpo  –urna-cabeza extremidades. Modelo de corporalidad en que se 
reduce y más bien se minimaliza el tronco y otras porciones anatómicas humanas, de 
modo que hay un predominio de la extremidad superior (cabeza),  a la manera de dos 
placas juntas, para insinuar la alteración fronto occipital de la cabeza por la utilización de 
placas. La presencia de pintura corporal sobre el rostro y la porción antero posterior dela 
cabeza, por el modo plano de aplicación del pigmento hace pensar en el empleo de 
rodillos decorativos tanto para las figuras, lo mismo que para los cuerpos. El par formado 
por la cabeza en placa proyectada hacia arriba, y las extremidades superiores 
levantadas,  son parte del efecto de sentido que los hacedores estas urnas deseaban 
imprimirle a las figuras, además se constituyó en un rasgo distintivo de este repertorio de 
urnas y figuras del Medio-bajo Magdalena (Ver figura 5-26). 
.  
Los rasgos fisonómicos de los  pobladores prehispánicos ateniendo a lo que 
reportan las figuras de orientación más “realista”,  pueden clasificarse en dos grupos 
no muy diferentes desde el punto de vista de los tipos físicos puesto que las diferencias  
muy posiblemente son más bien el producto de intervenciones culturales sobre el cuerpo, 
como la modificación de la forma de la cabeza, de las extremidades, de partes del rostro 
como las orejas, el mentón y el tabique nasal. Se trata de un mismo grupo emparentado 
tanto genotípica como fenotípicamente, pero con dos variantes diferenciadoras 
culturalmente: un  grupo representado por individuos de cabezas redondeadas 
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(braquicéfalos), y otro grupo caracterizado por la deformación fronto occipital de la 
cabeza. Estos últimos dotados  de cabezas altas,  angostas en la base y anchas en la 
frente. Ambos grupos presentan deformaciones de las extremidades y aplicaciones 
cosméticas (unos más y otros menos). Se trata de individuos de poca estatura, donde 
mujeres y hombres llevaban el cabello bastante recortado. Al interior de las dos 
variantes, se observan individuos obesos, pero también algunos con rasgos de 
raquitismo, muy posiblemente por la acción de patógenos (Ver gráfica 278 del catálogo 
anexo). 
Usualmente pasa que en un sólo espacio plástico como las tapas de las urnas funerarias  
se reúna una cantidad limitada de figuras y elementos organizados en: planos, registros y 
grupos de figuras actuando en diferentes ambientes, todos ellos como ya se expresó, 
inspirados bien sea en la vida cotidiana, en prácticas de culto o en la tradición  oral. 
 
A estas Categorías les corresponden unidades de análisis que organizamos  en cuatro: 
 
 Las características  formales (morfológicas, anatómicas y formales) 
 La función narrativa  
 Las unidades sintagmáticas y de sintaxis de la figura  
 Las categorías de personajes 
 
La ventaja de trabajar con secuencias narrativas, radica en que se pueden reconstruir las 
secuencias, al mismo tiempo que demostrar empíricamente que los atributos y rasgos de 
ciertos personajes cambian secuencialmente en la medida que podemos evaluar las 
posiciones y cambios de posición de los elementos narrativos (posturas y extremidades 
por ejemplo), al punto que podemos preguntarnos por los atributos del personaje, por sus 
rasgos y por cuándo, cómo y por qué cambian sus características, pese a mantenerse 
cierto “canon compositivo” en las figuras. 
 
Lo mismo sucede cuando se trata de observar episodios dotados de ritualidad 
contrapuestos a sucesos cotidianos.  En el primer caso se acentúan los detalles;  en el 
segundo, se distinguen los detalles en orden posicional o circunstancial con referencia a 
sucesos cotidianos. El estudio del imaginario, aquí entendido como la otra realidad del 
cuerpo  que sobrecarga de sentido a las cosas más ordinarias y cotidianas, nos permite 
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ver que  el imaginario del cuerpo fue  cualidad  particular de cada sujeto y singular en  las 
sociedades prehispánicas, de los valles cálidos del Magdalena. 
 
El abordaje de la dimensión de los hechos sociales en el mundo prehispánico, implica 
introducir conceptos referidos al cuerpo, vinculados a la comprensión de las redes 
espaciales de las que forman parte dicho cuerpo,  al mismo tiempo que visualizar 
contextos espaciales ligados a desplazamientos físicos del cuerpo. Dichos contextos 
pudimos reconocerlos para el periodo prehispánico como esferas de actividad de grupos 
más o menos móviles, de agricultores sedentarios; esferas estas que vinculan la 
producción de la vida material. Esferas de la vida material en la que el “mohán” o 
especialista, deviene en momentos detenidos actuando sobre los diferentes ámbitos de 
las esferas de la colectividad social. 
 
Los contextos espaciales de prácticas rituales y ceremoniales no son independientes de 
alguna forma de aquellos contextos espaciales relacionados con el procesamiento de 
información y de unos medios para comunicar mensajes,  los cuales también forman 
parte de lugares situados (sitios de enterramiento con urnas, por ejemplo), que integran 
unas redes espaciales.  Todo esto  obliga a identificar lo que estaban pensando los 
prehispánicos respecto del cuerpo y del espacio para tomar decisiones alrededor de él. 
 
Ya hemos reiterado  que las piezas de cerámica (entre otros ejemplos de cultura 
material), operan como documentos- monumentos (Burke  2002). Significa pues, que la 
reunión en un sólo espacio plástico de una limitada cantidad de figuras y elementos 
gráficos organizados en planos, en registros en grupos de actividad de diferentes 
ámbitos, mediante la utilización de las técnicas del modelado en arcilla y de la 
decoración, generaron conjuntos narrativos visuales tridimensionales a los cuales hoy 
podemos acceder, mediante unas operaciones de decodificación que, para la presente 
monografía, comprometieron  los siguientes   procedimientos: 
 
Identificación de planos narrativos en los motivos cerámicos que  comportan diferentes 
tratamientos, empezando por el plano frontal y centralizado, el octogonal adelantado, el 
rotante (Circular) lateral (izquierdo-derecho) el plano superior, el plano inferior o en 
torsión y, así mismo, el plano intermedio o atrasado. Siempre teniendo en cuenta que hay 
un plano conceptual o del autor opuesto al plano de quien observa. Un segundo 
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procedimiento fue entender las técnicas de elaboración: modelado y todas las 
modalidades de decoración que tienen que ver con problemas de forma del motivo, del 
color y de su presentación visual sobre las cuales no es necesario profundizar aquí pero 
que reportan a la noción de “cadena operativa” (Fiore 2008). 
 
Los registros tienen que ver con la manera en que se disponen las figuras actantes, 
siguiendo una disposición espacial por lo que pueden ser lineales isométricos, circulares, 
radiales y estratificados, mientras que la consideración de los grupos de actividad en 
diferentes ambientes tiene que ver con la manera en que básicamente se organizaron los 
repertorios (esto cuando pudimos ver las figuras en conjuntos o “colecciones de 
ejemplares”).  En el alto-medio Magdalena los repertorios plásticos de figuras sobre 
casquetes de urnas funerarias presenta cuatro clases de organización: la primera de 
ellas corresponde a acentos narrativos visuales estrechamente vinculados con historias y 
mitos (?) de la gente del Río, o narrativa oral; La segunda clase la integran las prácticas 
de culto asociadas a ritos ceremonias conmemoraciones y otro tipo de actos 
performativos, la tercera  alude a la narración de hechos o acontecimientos cotidianos. 
Por último, están las secuencias corporales  que son unidades narrativas intermedias 
compuestas por micro escenas. Esta cuarta categoría, la más decible de la narrativa 
visual, presentó tres posibilidades: las situaciones actanciales o escenas simples de la 
“figura del actante”,  las situaciones actanciales o escenas complejas y las situaciones 
actanciales o escenas de borde. Hay una quinta categoría, es la de los “actantes” 
concepto introducido para la semántica estructural por Jules Greimas83, actualizada y 
extraída de la lógica  y el cognitivismo,  por Jaques Fontanille, a partir de las “figuras del 
cuerpo del actante” (2008). 
 
Los “actantes” contienen unos elementos que definen su identidad, estos son los 
atributos, las características y variaciones de su personalidad  con unos rasgos 
distintivos, de manera que pueda seguirse porque cambian sus características los 
actantes. Presentan rasgos de personaje, a la vez que características formales y crean 
relaciones paradigmáticas, al mismo tiempo que se encuentran dotadas de una función 
narrativa, presentando igualmente atributos de acción tensiva, por lo que es fácil deducir  
que son unidades sintagmáticas (Fontanille 2008). 
                                                 
83
Para entender las bases de la “teoría actancial” puede consultarse a: GREIMAS, A. Jules (1987). 
“Semántica Estructural”. Investigación metodológica. Editorial Gredos, Madrid, P.398 páginas. 
174 Soma y sema del cuerpo prehispánico  
 
 
Como lo que se pretende con un trabajo de esta naturaleza es la “lectura” de grupos 
cerámicos (colecciones) a la manera de repertorios cerámicos, ello permite de un lado 
comparar ejemplares e identificar rasgos comunes y diferencias para establecer 
episodios especiales desde el punto de vista narrativo,  y por otro lado, intuir sucesos 
cotidianos. Los episodios especiales son aquellos que presentan detalles en el orden 
diferencial de cada figura, no corrientes y que generalmente aluden a eventos imbuidos 
de ritualidad; mientras los de los sucesos cotidianos ofrecen detalles en el orden de 
presentar la vinculación de la figura a eventos cotidianos. Un tercer grupo de episodios 
son los chamánicos   o de expresión de estados de conciencia compleja. La movilización 
de este conjunto de estrategias, facilita proponer una narrativa sobre los fenómenos del 
cuerpo en las sociedades prehispánicas en sus devenires: espacial, imaginaria,  visual y 
múltiple. 
 
Los episodio narrativos de la figura presentan tres tiempos así: el tiempo vivido que 
alude a experiencias personales y directivas de carácter vivencial y marcadas por rasgos 
diferenciales o distintivos en cada figura; los del tiempo percibido que corresponden a 
experiencias situadas externamente y sus duraciones están materializadas en el espacio 
áureo de cada figura; y tiempo concebido correspondiente a experiencias mentales que 
presiden de referencias concretas y que generalmente se manifiestan en el tiempo de 
“cálculos” manifiestos en el “efecto de sentido” que puede derivarse como mensaje 
particular de cada figura. 
 
En síntesis, podría decirse  que las “historias que narran visual y plásticamente” las 
figuras  cerámicas, en términos de transmisión de información y de comunicación, se 
refieren a noticias sobre la experiencia del cuerpo; expansiones, contactos con otros 
grupos y linajes al interior del grupo, circunscritos al juego que desplaza el espacio 
itinerante en dirección al espacio irradiante y viceversa, llenándose esos espacios 
intersticiales de espacios lisos y de espacios estriados.  
 
Al espacio itinerante corresponde el área de actividad más próxima; espacio localizado 
donde  haya referencias a los lugares ocupados de carácter domestico individual y 
colectivo como las viviendas, los habitáculos, las casas ceremoniales o los sitios 
considerados como “santuarios” o “monumentos”. El mismo “banquito” o “Duho”, en 
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términos de un “aquí y un ahora”. Lugares ocupados en el plano empírico por personajes 
principales, linajes, parentelas y genealogías. No pueden descartarse también, 
jerarquías. Este espacio próximo prevé la existencia de otros personajes siempre y 
cuando se den en el ámbito de los sucesos propios del interior del grupo. En este tipo de 
lugares cobran sentido los nombres propios, los nombres de lugares acompañados de 
prefijos.  
 
Es así como el espacio de centralidad, entendido este más como una categoría 
económica con implicaciones espaciales, debe diferenciarse de la principalidad, que se 
entiende más como una categoría filosófica y axiológica con implicaciones espaciales. 
Estas dos categorías centralidad y principalidad, conforman la complejidad de la 
espacialidad itinerante. El otro bloque espacial y de alguna manera opuesto al anterior, 
corresponde al espacio irradiante, el espacio lejano por excelencia donde ocurren los 
contactos con otros grupos marcados por espacios de emplazamiento donde se erigen 
lugares transitorios más o menos permanentes o de visibilización como los monumentos 
rupestres. Su ámbito, por ser el del contacto con otros grupos, es el de la movilidad y 
tiene que ver con noticias sobre expansiones y, en el caso de procesos de poblamiento,  
con noticias sobre migraciones; todas ellas relatadas a causa de sucesos mágicos o 
captados por el grupo como sobrenaturales. 
 
Tecnologías de cuerpo y sintaxis figurativa en las urnas 
funerarias del Medio  Magdalena  
 
En la muestra de las treinta y siete (37) piezas estudiadas y procedentes de diferentes 
áreas del alto-medio Magdalena  y del Medio y medio-bajo Magdalena, pudo 
establecerse que los distintos planos y organización estructural de las figuras humanas 
pasan por diferentes técnicas del cuerpo, entendidas estas como la manera en que a 
través de los sentidos, se estructura el ser técnico de los humanos, de donde sería 
necesario distinguir entre el “uso técnico del cuerpo” y la servidumbre tecnológica del 
Cuerpo” (Duch et al 2005, 192). Pues esas tecnologías del cuerpo derivan no solamente 
de la utilización efectiva  del cuerpo para la vida, también de los procedimientos que le 
dan un ordenamiento particular y  que hacen posible la estructuración de su composición 
y percepción.  
 
176 Soma y sema del cuerpo prehispánico  
 
El Análisis  morfológico de las composiciones, rasgos diferenciales, posiciones y gestos 
de cada figura, constituye un ejercicio de sintaxis de la figura, que podemos sintetizar en 
tres principios a saber: un principio “morfo –narrativo”, un principio de “secuencia 
narrativa”, y un principio de “posición y gestualidad”. Tres principios estos que, involucran 
técnicas de cuerpo como saberes particulares de los humanos para así mismo, “servirse 
del cuerpo”, como lo planteara,  Marcel Mauss (Duch et al 2005, 192). 
 
Principio “morfo-narrativo”: Cada figura independientemente del estilo de ejecución y de 
su procedencia reporta a una historia a partir de los elementos formales externos que 
definen su envoltura (fisicalidad),  en razón al orden, posición y correlación de tales 
elementos,  y que desde luego tienen que ver con unas constantes  expresadas en el 
mantenimiento de una modalidad diferencial de composición, presentación y elaboración 
técnica  de las figuras. Por ejemplo: difícilmente podríamos esperar figuras de corte 
“realista” sobre los casquetes de las urnas elaboradas en arcillas con exceso de sílice, 
cocidas por debajo de los novecientos grados centígrados y de color pardo oscuro o gris. 
De alguna manera hay una relación ordenada entre el tratamiento formal y conceptual de 
las figuras, las materias primas y la técnica de elaboración y de cocción.  
 
Un segundo principio  es el de  “episodios narrativos de la figura”. Aunque no 
aparece evidente y explicito que las figuras se integren a una narrativa explicita (un relato 
de superficie), habría que estimar precisamente, que la aparente serialidad de las figuras 
vistas en conjunto (unas muy semejantes a otras), corresponde a que un buen número 
de ellas,  forman parte de correlatos y meta relatos de profundidad, es decir, de 
narrativas  de “contenido”, que deben situarse por procedencia,  en los grandes meta 
relatos de la tradición oral y visual-bidimensional (por ejemplo los petroglifos de la 
Quebrada del Perico y de la región de “Puerto Triunfo”, Antioquia), los cuales  entroncan 
con tradiciones culturales,   de larga duración (ver figura 5-25). 
 
Un tercer principio, es el de “posición y gesto”. Las posiciones y gestos, no 
solamente aluden a codificaciones ritualizadas del cuerpo expresadas en las figuras, 
también y sobre todo, lo que define el gesto y la posición corporal en términos de 
codificación cultural, es la función expresiva y significante del “contenedor”, en otra 
palabras, el contenedor no solamente puede  definirse por los contornos de su envoltura 
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(exterioridad-fisicalidad), también y  al mismo tiempo, por la función codificada que 
tienen.  
 
De esta manera cuando nos referimos a las técnicas corporales en el Medio Magdalena 
al mismo tiempo estamos hablando de las técnicas de la figura, pues de alguna manera 
la figura  opera en un nivel como medio nemotécnico de  la problemática entorno a las 
trasmisiones  y al aprendizaje  dela corporalidad  y de la alteridad (de humanos y de no 
humanos). Aunque nos preocupamos por refrendar  que los hábitos del cuerpo son de 
naturaleza social, cultural  e histórica, esto no es tan importante saberlo y constatarlo, 
sino más bien entender, qué dispositivos intervienen para que esto sea una realidad.  
 
Justamente estimamos que esos dispositivos deben situarse en el marco de lo que 
podríamos llamar una “sintaxis espacial”, particularmente una sintaxis del cuerpo como 
lugar, como espacio del discurso, de la enunciación, de la expresión y de la acción, en 
palabras de Fontanille: “el cuerpo como resorte” y el “cuerpo como sustrato” (Fontanille  
2008). Aunque esas tecnología del cuerpo puedan variar por efecto de diferentes 
dinámicas socio históricas, de socialización y de la percepción ontológica del cuerpo. 
Habría que mirar con la lente del “zoom”, sobre qué ejes de la identidad corporal es que 
actúan los agentes o factores de cambio, de ahí el interés de entender la manera en que 
se organiza (en una sintaxis),  la identidad corporal, para en últimas, poder  establecer la 
correlación entre expresión figurativa de los cuerpos humanos en las tapas de las urnas 
funerarias, y los cambios operados en el esquema corporal de los pueblos originarios de 
los valles cálidos del Río Magdalena  durante el siglo XVI,  por efecto de  la invasión 
europea. 
 
Si de acuerdo con Fontanille  el “Mí-carne” la instancia de referencia, la identidad 
postulada, aunque siempre susceptible de desplazarse, adopta una o varias posiciones, y 
es la sede y la fuente de la sensoriomotricidad, que determina toda “mira” y toda 
“captación” semióticas. Es también “el sistema “material” cuya inercia puede manifestarse  
por remanencia  o por saturación (Fontanille  2008). 
 
Visto de esta manera habría tres ejes que como vectores de fuerza constituyen al 
“cuerpo actante” (Fontanille  2008):  el “cuerpo referente” (en este caso la figura 
homologable al contenedor), sería  la instancia que se refiere a la “envoltura” (que reporta 
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a un cuerpo  reflexivo), cuerpo además sensible y perceptivo a través los sentidos (olfato, 
vista, tacto, oído y todo lo que se estructura como parte de la sensomotricidad), que 
puede  seguir las  presiones en que devienen el cuerpo mismo o  contrariarlas, ser parte 
de ellas,  para acompañarlas o para derivarlas; pues, la identidad consistiría en un 
ejercicio en permanente  construcción, como parte del mismo  hacer semiótico. Así en el 
cuerpo como entre los cuerpos se establecerían relaciones “actanciales” que seguirían 
diferentes rumbos dependiendo del juego entre el referente y las áreas de captación y de 
mira. 
 
En segundo término la identidad de los “roles” (de cuerpo y de figura),  estaría localizada 
en un eje,  cuyo modo de producción implica que cada nueva fase recubre la precedente 
(Fontanille  2008, 53); este tipo de eje se corresponde con  la “perspectiva de la 
captación ontológica”, y en nuestra nomenclatura es homologable a la figura del 
“continente”, esa instancia que puede albergar materias y sustancias de diferente índole 
(ver Tablas 5-1, 5-2 y 5-3). 
 
El eje de la identidad de las actitudes, cuyo modo de producción se basa  en la 
acumulación progresiva  de rasgos transitorios, y en el hecho que la nueva fase no 
recubre la fase precedente, puesto que en cada identidad  transitoria, el actante se 
descubre siendo otro; es decir, deviniendo otro,  este tipo correspondería a  la 
“perspectiva de la mira”, homologable al contenido, que es precisamente el eje de 
materia móvil, que por su transitoriedad no es atrapado por una y sólo una corporalidad. 
 
Estos  tres tipos de identidad permiten describir  el devenir del actante (“Actante 
figura”, “actante cuerpo”,  “actante urna”),  de manera comprimida en un mismo cuerpo 
(pero con diferentes corporalidades), y remiten por consiguiente a tres operaciones 
semióticas de base: la toma de posición y la referencia (por lo que se refiere a la 
envoltura, la fisicalidad), la captación (por lo que corresponde a un ser,  un deber ser y un 
hacer), y la mira (por lo que concierne  a un devenir en perspectiva). Como estas tres 
operaciones son las homólogas semióticas  de las diferentes “presiones” y “tensiones” 
evocadas anteriormente, entran en interacción en el modelo de la  producción  del acto, 
un lugar triple  con tres (3) vectores de fuerza en lo horizontal (referente, captación, mira), 
en lo vertical –horizontal (Contenedor, continente, contenido). 
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Tabla 5-1: Sintaxis de las figuras del cuerpo (“Actante figura”, “actante cuerpo”, “actante 
urna”) 
 
Sintaxis de las figuras del cuerpo humano
SOMA  y       
SEMA
Contenedor/Co
ntenido/Contin
ente
INTERIORIDAD
EXTERNALIDAD
era justamente una “figura”
semiótica (Fontanille 2008), en
el sentido de delimitar que la
“urna funeraria” constituye el
“cuerpo de un actante”; es decir,
en palabras Fontanille: como
instancia en general de un
discurso, actante de la
enunciación o del enunciado
(Fontanille 2008, 32).
URNA, CUERPO Y ACTANTE
Fotografía  MUSA 
Fotografía  Ban. Rep
 
Fuente: Cuadro de Enrique Bautista Q. 
 
Las superficies de correlación entre estos ejes de identidad para ocasionar el surgimiento  
de diferentes  figuras de actos (Fontanille 2008, 55-56). La cohesión de la acciones se 
sustentan  en la superposición  de las diferentes fases de acción del referente (el 
contenedor), con el principio de repetición-similitud que caracteriza al vector de captación 
(continente). La coherencia de la acción se basa en la conducción de las fases del 
referente por la fuerza movilizadora del principio de mira permanente que caracteriza a la 
instancia de contenido. La congruencia de la acción, finalmente reposa  en la 
confrontación entre  los modos de construcción del Sí (Continente) “repetición-similitud 
de “rolles” es considerada  como más o menos congruente con la permanencia y el 
mantenimiento de la  mira que caracteriza a las actitudes (Contenido) la congruencia, en 
suma, es la resultante de la cohesión  y de la coherencia . 
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Tabla 5-2: Sintaxis de las figuras humanas en función de la congruencia de la acción: 
correlación entre  los modos de construcción del “Sí” (Continente), el “contenedor”, y el 
“contenido”, en la  “repetición-similitud de “rolles”. 
 
SINTAXIS DE LAS FIGURAS HUMANAS
Instancias del Cuerpo del 
actante :
(según J .Fontanille 2008)
Carne
Mi
(instancia de 
referencia)
Cuerpo Propio
Sí-ipse
(instancia de 
mira)
Sí-idem
(instancia de 
captación)
El cuerpo deviene actante (de la instancia del discurso en general,
de la enunciación o del enunciado. El actante es una posición del
actor, o sea, como una carne y una forma corporal, sede primordial
de los impulsos y de las resistencias que sostienen la acción
transformadora de los estados de cosas.
INSTANCIAS DEL CUERPO
DEL ACTANTE
 
Este  modelo de figuras actanciales consiste entonces en explorar las diferentes 
posibilidades de correlaciones tensivas (de fuerzas reactivas)  entre estos tres tipos de 
ejes, en las figuras humanas modeladas sobre las tapas de las urnas funerarias del 
Magdalena. Asumiendo que en cada figura (incompleta o con su respectiva urna),  se 
dan diferentes relaciones pasivas, prevalentes y dominantes, e incluso ausentes entre los 
tres ejes. En cada una de las tres áreas-eje, son posibles  dos tipos de correlaciones; las 
correlaciones directas  y las correlaciones inversas; cada correlación es susceptible de 
definir una infinidad  de valores posicionales y por tanto, de figuras del acto (Fontanille 
2013).Lo que tratamos de situar es algunos ejemplos  de valores posicionales donde hay 
una dominancia del contenedor (eje del referente), del continente (eje de captación) , o 
del contenido (eje de mira), e incluso donde hay un equilibrio entre los ejes.  
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Tabla 5-3: Los tres ejes de identidad de las figuras humanas.(Aplicación de Fontanille 
2008, al material cerámico).  
 
SINTAXIS DE LAS FIGURAS HUMANAS
Acto fallido
Sí-idem de la 
captación
Sí –ipse
De la miradaÁrea de la congruencia de la 
acción
Los tres (3) ejes de la identidad permiten describir el devenir del actante y remiten por consiguiente a tres
operaciones semióticas de base: la toma de posición y la referencia (por lo que se refiere a Mí-carne), la captación
(por lo que atañe al Sí-idem), y la mira (por lo que concierne al Sí. ipse) Como estas tres operaciones son las
homologas semióticas de las diferentes “presiones” y “tensiones”, entran en interacción en el modelo de la
producción del acto, presentado aquí en forma de un punto triple (con tres vectores).
LOS  TRES EJES DE LA IDENTIDAD 
Área de la
Coherencia
de la acción
 
Fuente: Según Enrique Bautista Q. 
 
Habría así tres zonas de valencias débiles, donde el acto apenas emerge por audiencia  
de presiones y de impulsos del Contenedor, y del Continente y el contenido, a esta zona 
de figuras actanciales corresponderían las urnas con cuerpo cilíndrico y tapa sin 
elementos ornamentales y decorativos, por ejemplo (Ver figura 5-1). 
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Figura 5-1: Urna Cilíndrica sin decoración. 
  
                
Fuente. Foto Archivo Casa Marquez de San Jorge,1992 
 
La zona de figuras semióticas donde las tensiones del contenedor, del contenido y del 
continente se combaten y se controlan recíprocamente: ejemplo las figuras y urnas de 
“Tamalameque” (Ver Figura 5-2). 
 
Figura 5-2: Urna de Tamalameque (Cesar) 
 
 
                                                  Foto Archivo Casa Marquez de San Jorge,1992 
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La zona de figuras semióticas donde la instancia del  contenedor domina sobre las 
instancias de contenido y de continente, aunque no hay ejemplos ilustrativos de esta 
modalidad, en las urnas del Magdalena medio un buen ejemplo sería las urnas Tayrona 
de los desarrollos regionales. 
 
La zona donde el continente domina: un buen ejemplo son las urnas del Río Guarinó, y 
del Río La Miel (Ver Figura 5-3). 
 
Figura 5-3: Urna funeraria con personaje sentado. Departamento del Tolima. 
 
Fuente: Foto Archivo Casa Marquez de San Jorge,1992 
  
La zona de figura semiótica en las que domina la instancia del contenido: un buen 
ejemplo son las urnas esquemáticas atribuidas a la etnia chimila, en inmediaciones del 
Bajo Magdalena, Cesar y Magdalena (Ver Figura 5-4). 
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Figura 5-4: Urna chimila en que la urna es el cuerpo. 
 
       
Foto Archivo Casa Marquez de San Jorge,1992 
 
 
Las zonas donde las tensiones del contenedor y del contenido-continente “se confortan” y 
se amplifican recíprocamente sin controlarse (los tres ejes de correlación): son un buen 
ejemplo de esto las urnas realistas” de la región de mosquito (Cesar), y Río Lebrija del 
Departamento de Norte de Santander (Ver Figura 5-5). 
 
Figura 5.-5: Urna de tendencia “realista”, de la región de Puerto Mosquito.                                            
Norte de Santander. 
 
Fuente: Foto Archivo Casa Marquez de San Jorge,1992 
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La zona de figura semiótica  comportamiento serial y de repetición (contenedor-
continente): un buen ejemplo de esta figura semiótica serían las figuras antropomorfas 
esquemáticas “Quimbayas”, denominadas “retablos”. 
 
La zona de la figura semiótica  en que el contenedor  y el  contenido, prevalecen sobre el 
plano de lo continente: un buen ejemplo serían las tapas mismas de las urnas figurativas 
compuestas de las regiones de Puerto Salgar Cundinamarca y  de Serviez en Santander 
(Ver Gráfica 175 del catálogo).   
 
La zona de la figura semiótica de comportamiento original, caracterizada por la ausencia 
de continente y de contenido,  y el sobre dominio del contenedor, se trataría de las urnas 
lisas, cilíndricas  y sin casquete y decoración, de las que existen algunos ejemplares. 
 
Finalmente los  tres ejes o zonas  en  que las valencias se refuerzan mutuamente,  donde 
el contendor, el continente y el contenido convergen. La ausencia de control del 
contenido sobre el contendor, particularmente, engendra un discurso que fortalece las 
tensiones del contenedor y sus incesantes desplazamientos, sea en modo de repetición 
serial, sea en modo de "mirada" sobre expuesta; la tercera colusión se produce entre los 
dos tipos el continente y el contenido, que expresa la congruencia idiosincrática del 
discurso visual sobre el cuerpo y la figura.  
 
La tensión y el control recíproco entre los ejes (referencia, captación,  y de mirada),  de la 
figura del  actante son necesarios para que sean posibles los recorridos semióticos  
esquematizables. Si esta condición no se cumple, el devenir del actante se desordena,  y 
se vuelve sobre si mismo, y no puede adoptar la forma de un recorrido esquematizable. 
Cuando el contenido  asume las presiones y tensiones del contienente-contenido, el acto 
solo significa el repliegue del actante sobre las tendencias y los desplazamientos del 
referente -contenedor; en ese caso, no se produce la construcción del actante en el curso 
de la acción porque no existe ninguna alteridad que pueda ser integrada. En otros 
términos, las huellas de las presiones y tensiones en la envoltura (fisicalidad) del 
referente contenedor se acumulan y se refuerzan sin que por eso sedimente o consolide  
una memoria semiótica esquematizable (lo que sucede con las figuras mosquito), por lo 
que e actante no sale de la condición de contenedor.  
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Este desarrollo inducido por el modelo propuesto valida la hipótesis inicial, según la cual 
la actancialización del  sistema corporal  del Medio Magdalena se basaría en un devenir 
no-lineal, en un devenir otro, o en su defecto y en caso contrario, en la inercia corporal 
(serialidad y saturación de una misma figura); allí donde el referente -contenedor se 
opone a las presiones del continente-contenido  mediante su inercia, los recorridos del 
actante se tornan  esquematizables y significantes; como es el caso de las urnas de la 
región de Tamalameque.  Pues entre más esquematizable pueda ser el recorrido de un 
actante, son mayores las probabilidades de un devenir no lineal 
 
En efecto, en los tres ámbitos  en las que el  contenido  controla al  referente- contenedor 
o al continente, los recorridos son esquematizables. No solamente cada valor es definido 
allí por una valencia fuerte y por una valencia débil, sino que, además, cada instancia 
dominante (valencia fuerte) controla a la vez a las otras dos, es el caso de las figuras y 
urnas de los Ríos Guarinó y La Miel. 
 
La zona en la que el contenedor –referente  domina, es la de los esquemas de 
emergencia. En el seno mismo del desorden de los actos no programados, de un 
encadenamiento de torpezas, de actos fallidos o de negligencias, el contendor -referente 
retorna la iniciativa para marcar su singularidad referencial contra las tensiones de 
repetición del continente y contra las tensiones teleológicas del contenido, al mismo 
tiempo. El esquema narrativo de la selección axiológica es una de las realizaciones 
posibles. Generalizando un poco, podríamos decir que, en esa zona, es necesario des 
programar la acción, moderar las "miras", para poder redistribuir los valores de la acción: 
en ese sentido, esa sería el área de la invención de los sistemas de valores, de la 
emergencia de las axiologías y de nuevos horizontes de la acción. Como ilustración, se 
podría considerar que los relatos de errancia, de desplazamiento pertenecen a esa zona, 
ya que la errancia se presenta concretamente como la suspensión de la búsqueda y 
como una renuncia a los programas y a las "miras" establecidas. En esa zona de los 
esquemas de emergencia, todo ocurre como si el discurso re-iniciase la memoria 
semiótica del actante. Cosa que parece suceder con todas las urnas.  
 
La zona en la que domina el continente  es la zona de la programación, aquella en la que 
la identidad conseguida por repetición y similitud controla al mismo tiempo las tensiones 
individualizantes del contenedor-referente Y las tensiones teleológicas del contenido. En 
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esa zona, tiene que ser definido a priori o reconocido a posteriori aquello que debe ser 
repetido como rol para que el recorrido del actante tenga un sentido. En esas 
condiciones, el cuerpo sufre una especialización restrictiva (de acuerdo con el rol 
programado), el actante "repite su lección", aplica guiones preestablecidos. En tal 
sentido, esa zona donde la memoria semiótica del actante está totalmente consagrada a 
su programación, es también la zona de la eficacia y de la economía narrativas, que fue 
lo que finalmente se pretendía con las figuras más esquemáticas.  
 
Tabla 5-4: Sintaxis de las figuras humanas (según Fontanille 2008) aplicadas a las urnas 
funerarias donde se establecen las relaciones entre contenido, expresión, inscripción en 
la mediación corporal. 
 
SINTAXIS DE LAS FIGURAS HUMANAS
Mediación corporal
EXPRESIÓN
CONTENIDO
Superficie de Inscripción Continente
Figuras semióticas del cuerpo: envoltura Y carne móvil, donde 
la función semiótica está mediada por el cuerpo entre el plano 
de la expresión y el plano del contenido . 
FIGURAS SEMIÓTICAS 
DEL CUERPO
Fotografía  MUSA 
 
Fuente: Según aplicaciones de Enrique Alejandro Bautista 
 
La zona en la que domina el contenido  es la zona de la construcción en perspectiva 
(zona del devenir otro), y la tensión teleológica se impone al mismo tiempo a las 
tensiones individualizantes del contenedor  y a las exigencias de repetición y de similitud 
del continente. El recorrido del actante procede entonces de la definición de una "mira" y 
188 Soma y sema del cuerpo prehispánico  
 
de una actitud, que, según los casos, será una "imagen-meta", un "modelo", un 
"simulacro", una "esperanza" o un "ideal". Esa sería, en cierto modo, el área de la 
narrativa con un componente del “buen proceder”, en la que se desarrollan los relatos de 
aprendizaje, de conversión y de búsqueda de ideales. El modelo –simulacro ya parece 
surgir, es el caso de la relación entre los grabados de la Quebrada de San Antonio  del 
perico (Honda , Tolima),  que semejan algunas figuras de las urnas.  
 
El modelo de producción del acto es un modelo “tensivo”, fundado en las instancias 
encarnadas del actante narrativo. Es por tanto, ante todo,  un modelo de categorización 
que nos ha permitido definir tipos de recorridos narrativos; pero es al mismo tiempo un 
modelo sintáctico, ya que el principio de la estructura tensiva consiste en delimitar zonas 
de valores posicionales, definidas a su vez como las resultantes de transformaciones 
graduales.  
 
Cuando las tensiones identitarias del actante se invierten, cuando los equilibrios se 
modifican, se cambia de régimen narrativo. Por ejemplo, el paso de un esquema de 
programación a un esquema de selección y de emergencia axiológica se produce por el 
debilitamiento de la valencia del continente, que tiene por corolario el aumento de la 
valencia del contenedor-referente (la valencia del contenido  permanece en el nivel más 
bajo). En la historia mítica del río, se puede apreciar con toda claridad que  se presentan 
algunos olvidos y  los culés aparecen  evocarse y recordarse  a cada momento, para no 
desviarse del  programa que le ha sido impuesto. Suspensión del principio de repetición 
de roles, por un lado; suspensión de las "miras" éticas, por otro; supresión de las 
"huellas" afectivas y morales para dejar  libre el camino a un recorrido singular, que se 
basa en las iniciativas del el referente -contenedor (fatiga y búsqueda de confort, torpeza, 
compasión, venganza, etcétera).  
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Tabla 5-5: Modelo de relaciones actanciales y de figuras de actos tensivos, de captación 
y de mirada, según la aplicación del modelo de Fontanille (2008), a las urnas del Río 
Magdalena.   
 
SINTAXIS DE LAS FIGURAS HUMANAS
Captación desde Fuera 
exterioridad contenida
exterioridad  contenida
Captación desde 
dentro: 
exterioridad 
continente
Acá es necesario aclarar que se cruzan y entrecruzan dos nociones: la del cuerpo humano o referente, y la del
cuerpo “urna”. En un punto, generativamente ambas corporalidades no solamente se traslapan y refractan,
sino que muy posiblemente terminarán siendo lo mismo. Pues tanto el cuerpo humano, como el “cuerpo urna”,
funcionan como “sustrato” y como “resorte” de las operaciones semióticas profundas y de las figuras
discursivas “del cuerpo”, con lo que se abren recorridos generativos de la significación, recorridos que ya no
solamente son lógicos y formales, sino también fenomenológicos (Fontanille 2008).
Modelo de relaciones actanciales  
y de figuras de actos: tensivos, 
de captación y de mirada
CAPATACIONES DEL CUERPO
 
Fuente: Enrique Alejandro Bautista Q. 
 
 A continuación veremos como el análisis de esquemas y modelos morfológicos de las  
figuras, la formalización de motivos recurrentes, de igual forma que  el análisis de 
motivos y figuras en el establecimiento de la  orientación, e individualización de los 
elementos más señeros  de cada figura, pueden tramitarse de manera integral, a través 
de las estructuras narrativas en con concordancia con las esquematizaciones de las 
diferentes configuraciones actanciales. 
 
Los cuerpos modelados en arcilla: modos de configuración del 
cuerpo prehispánico 
 
La distribución de formas-objetos, relaciones, sentidos, provistas de un contenido técnico 
y social específico, conforman la historia particular de cada paisaje. Entonces, el paisaje 
resulta de la intrusión de la sociedad en esas formas-objetos. Por lo antes expresado, 
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podemos   proponer una reflexión en torno a la función que cumplieron las formas objeto 
urnas, en el contexto de sociedades motivadas  y fuertemente orientadas a sostener una 
cuidadosa sociabilidad tanto con humanos, como con no humanos, con muertos, con 
espiritualidades y ancestros.  
 
Las urnas funerarias  forman parte de conjuntos de objetos reales y tangibles. En este 
sentido, son tras temporales, puesto que en un lugar de enterramiento  se juntan objetos 
pasados que conforman el registro arqueológico específico, integrado por el conjunto de 
objetos históricos contextuales; a los que se integran objetos actuales (recientes y más o 
menos recientes), en una construcción trasversal. De esta manera el espacio es siempre un 
presente, una construcción horizontal, una situación única de la que puede reconstruirse 
una experiencia histórica.  
 
La distribución de formas-objetos, relaciones, sentidos, provistas de un contenido técnico y 
social específico conforman la historia particular de cada paisaje. Entonces, el paisaje 
resulta de la intrusión de la sociedad en esas formas-objetos. Por ello, esos objetos como 
una montaña o un conjunto funerario no cambian de lugar, pero cambian de función, es 
decir, de significación, de valor sistémico. El paisaje es, pues, un sistema material y, por esa 
condición, es relativamente inmutable; el espacio es un sistema de valores, que se 
transforma permanentemente.  Los objetos cerámicos que pueden ser desplazados  
físicamente, forman parte tanto del paisaje como del espacio creado; a través de su 
utilización, pueden ir  cambiando de función en la medida que la sociedad les va cambiando 
el valor. En un momento dado, atribuye una significación distinta a cada porción de su 
materia, es decir, a cada fracción de paisaje del que están formados.  
 
Si partimos de la afirmación que el espacio es la sociedad, y el paisaje también lo es, queda 
aún por considerar que entre espacio y paisaje  la concordancia no es total y nunca llega a 
su fin, lo que tratamos entonces, es de entender a través de artefactos como las urnas 
funerarias  el doble rostro por un lado de lo percibido (el paisaje) y lo significado (el espacio); 
de manera que se pueda establecer cómo por medio de las formas creadas en el paisaje  
en momentos históricos diferentes, aunque coexistiendo en el momento actual  con otras 
formas y materialidades artefactuales  (campesinas, agro industriales y urbanas),   se 
forman en un espacio varios tiempos presentes,  sobre puestos y acumulados, donde el 
paisaje es percibido y el espacio significado con un notable rango de variación.  
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En tal orden de preocupaciones en el caso de las urnas funerarias de los valles cálidos del 
Río Magdalena, pretendemos  encontrar apoyo contextual en alguna información 
arqueológica, debido a que los  lugares de procedencia de las urnas, de acuerdo a las 
excavaciones arqueológicas practicadas por el arqueólogo Arturo Cifuentes Toro en 199184,  
arrojaron una fecha de 1580 D.C. (Beta -51914, 370+/-60)85, periodo II de Perico para la 
margen sur del Río Guarinó, representado por una cerámica tardía. Igualmente para las 
áreas del Río La Miel y los sectores adyacentes al Río Magdalena, se registran igualmente 
fechas tardías   ampliamente documentada por varios autores (Cadavid 1970;  Rojas de 
Perdomo 1975; Herrera y Londoño 1975; Hernández y Fulleda 1979; Castaño y Dávila 
1984; Castaño 1985;  López 1988, 1991; López  et al 2009), que en términos generales 
indican una cronología tardia para las urnas funerarias figurativas tanto del alto -medio 
Magdalena, como del Medio y medio-bajo Magdalena. .  
 
Por lo que aún hasta  entrado el siglo XVI había elaboración de urnas. Aunque atrás hemos 
empleado como referencia a Aguado, particularmente ponemos en duda el rigor histórico de 
las descripciones logradas por los españoles tanto de cronistas como Fray Pedro de 
Aguado y Fray Pedro Simón, y ni que dudar de Juan de Castellanos y otros cronistas 
menores; las relaciones II de Tenerife de Bartolomé Briones de Pedraza, la Relación de la 
Palma de los Colimas de Gutiérrez de Ovalle y la Relación  de la Ciudad de Tocaima de 
Pérez de Vargas,  no son suficientes a la hora de albergar la intención de demostrar que no 
se trata de culturas o de etnias distintas, sino, de  grupos o fracciones sociales de una 
misma etnia en constante competencia por el acceso y control del  territorio y sus recursos.  
 
Así entendemos que los lugares con entierros secundarios compuestos por tumbas de pozo 
y urnas funerarias, formaron  parte de lugares jerarquizados, que funcionaron como 
                                                 
84
En la excavación que Arturo Cifuentes Toro práctico bajo el abrigo rocoso de Perico donde se 
encuentra un conjunto con petroglifos,    se obtuvieron algunos fragmentos de figurinas, volantes de 
huso y unos apliques a manera de falsas asas; hay otros fragmentos muy similares a los apliques 
que se encuentran en las urnas funerarias de las región y que corresponden a dedos de batracios; 
tiestos similares se han recolectado en el alto de “La Popa” (Honda) donde la cerámica indígena es 
igual a la excavada en Perico. De manera similar se encontró también una figurina en arcilla de 30 
cm de alto por 20 de ancho, manufacturada en forma burda que tiene una base o pedestal y en sus 
bordes conserva un baño blanco y  sobresale por tener un pico rapaz como el de una lechuza 
85
Cifuentes Toro, Arturo. Arqueología del Valle del Río Magdalena. Región de Honda. FIAN Banco 
de la República. Santa Fe de Bogotá, 1992. PP: 15. Ms. 
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mecanismos para la marcación de poder micro situado y territorial, ya que en estos lugares 
se pudo haber fijado simbólicamente  el territorio para localizar la adscripción de un área y 
sus respectivos recursos económicos y simbólicos a un territorio ancestral, dotado de las 
respectivas connotaciones rituales y ceremoniales. Pero, sin duda alguna, debieron servir 
adicionalmente, para proporcionar información a entidades espirituales y no humanas,  
sobre el poder de algunos vivos, y de los parientes muertos por la  fuerza del grupo, 
expresada  en los linajes  y genealogías; su presencia, legitimación  y duración en un lugar 
gracias al poder  de los “mohanes”, como parece, por  figuras modeladas sobre el casquete 
de las urnas,  que no solamente exhiben cierta jerarquía , atributos y ornamentación 
especiales, también porqué corresponde su última fase de elaboración, a un  momento de 
conflictos interétnicos,  que los españoles denominaron: “Guerras”.  
 
La narrativa visual en las figuras de las tapas funerarias  del Río 
Magdalena 
 
La complejidad de las figuras humanas elaboradas sobre los casquetes de urnas 
funerarias del Alto Medio Magdalena y del Medio –Bajo  Magdalena, estriba en que en 
apariencia puede tratarse de temas comunes, como la presentación de hombres y 
mujeres sentados sobre banquitos, lo mismo que figuras de animales localizadas en el 
entorno de las tapas o casquetes, también en el cuerpo de la urna. Sin embargo la idea 
que prevalece de un concepto común a todas ellas, en el sentido que se trataría de 
personajes sentados o chamanes (Pineda 1994), convendría ponerla en duda al tenor de 
un análisis de la sintaxis de las figuras de acuerdo a  los tres grupos de estilos 
compositivos de la figura: el realista, con ejemplares procedentes de la región de “Puerto 
Mosquito”,  al oeste de la “provincia de Ocaña” (Cesar y Norte de Santander); 
compuesto, representado por artefactos (urnas y tapas), encontrados entre Honda 
(Tolima) al Sur , el Río La Miel y Puerto Serviez (Santander) al norte; y el grupo que 
corresponde a piezas esquemáticas cuya  procedencia  es de diferentes localidades del 
Río tanto de la porción alto –media, como media y media –baja, incluidas las urnas de 
“Tamalameque” el norte, en el Departamento del Cesar. 
 
 
El primer grupo se caracteriza por acentos “realistas en el tratamiento de las partes 
anatómicas” con el predominio de un punto de vista especular del cuerpo, y donde los 
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hacedores de las figuras trataron de imprimir valores plásticos asociados a detalles 
étnicos y fisonómicos. En el muestreo físico de las figuras (en mano), pudo  constatarse 
que se trata de artefactos producto de una cadena operativa que implico el dominio de 
competencias en el conocimiento y manipulación  de la calidad de las arcillas, de la 
misma forma que estabilización de un tipo de color; control de la temperatura de cocción 
con promedios superiores a los ochocientos (800) grados centígrados de calor, dominio 
del manejo de la pasta de arcilla en cuanto a consistencia (componentes primarios),  y 
textura (componentes secundarios como desgrasantes y chamotes); manejo de 
dimensiones y escalas, ya que una  buena mayoría de los ejemplares posee entre 
setenta y cinco (75) y ochenta (80) centímetros de alto incluido el cuerpo cilíndrico de la 
urna, lo cual no solamente demandó el dominio de unas proporciones totales de la pieza, 
también de las proporciones y tamaños parciales de las tres partes que la integran: la 
urna, el casquete (retirable), y la figura modelada sobre el casquete . Se infiere que hubo 
un mayor tiempo operativo dedicado al modelado cuidadoso de cada pieza que a su 
decoración, que es escasa, y se limita a la cobertura del rostro con un pigmento blanco 
(una especie de caolín), y posiblemente “neme”.  
 
El segundo grupo de las figuras compuestas, lo definimos dado que muestran 
algunos detalles “realistas” en algunas partes anatómicas, lo mismo que en los 
elementos ornamentales, que se  combinaron con elementos o partes que apenas 
insinúan formas geométricas  básicas y generalmente planas. En este grupo el recurso 
gráfico (incisiones, escisiones, achurado a trechos, y pintura), es un aspecto a destacar y 
por el cual la figura quedó imprimida de cierto “realismo étnico”, toda vez que, es un 
rasgo distintivo de este tipo de piezas, a las que se les adornaba con diferentes 
materiales (fragmentos de vertebras y de conchas, piedrecillas y  posiblemente 
narigueras y orejeras en oro y en tumbaga. Son artefactos en los que hay un predominio 
del tamaño de la urna, las cuales generalmente varían de la  forma ligeramente globular  
a la predominantemente ovoidal,  con casquete de forma troncónica sobre el cual 
aparece montada la figura humana y extrañamente animal. El tamaño generalmente no 
excede los cincuenta (50) centímetros de altura. Es estas piezas la cadena operativa no 
solamente estaba dispuesta para el modelado de las piezas, también para la utilización 
de otras materias primas adicionales como vertebras, huesos, conchas, pigmentos para 
pintar de origen mineral, vegetal y muy posiblemente también animal, metales (oro, 
cobre), pedrería y es posible que también fibras vegetales. Es evidente que hubo un 
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mayor tiempo dedicado a la decoración de las figuras que a su modelado.  
 
El tercer grupo lo integran figura eminentemente esquemáticas las cuales pueden 
reconocerse por el predominio de las formas geométricas básicas y regulares, en 
algunos casos pueden estar acompañadas y complementadas por detalles “naturalistas”. 
En estas piezas lo que pretendía el hacedor era transmitir un claro mensaje con un 
mínimo de información,  a partir del tratamiento del esquematismo anatómico la 
diversidad de rostros  y de cuerpos se sugieren aparentemente  seriales, pero en realidad 
cada uno esta codificado por una señal que lo distingue y singulariza, sea por  elementos 
emblemáticos (un bastón), o testimoniales  (pintado o aplicados), como una nariguera, 
una copa en las manos, etc. Son piezas cuya cadena operatoria estaba  muy 
posiblemente más centrada en la producción de otras modalidades de cultura material (la 
orfebrería y la metalurgia), e incluso integrándola,  como es el caso de la orfebrería en el 
caso de los denominados  “retablos” de los llamados Quimbayas.  
 
Pero la cuestión es que no bastan estas consideraciones formales y técnicas, pues 
desde el punto de vista iconográfico,  puede tratarse  de  personalidades culturales 
vinculadas a entidades  animadoras y vitalizadoras del Río y delas fuentes de agua, 
relacionadas con los mitos de origen de los pueblos que habitaron las inmediaciones de 
los rápidos que se forman  en el Río Magdalena  al norte de Honda. La tendencia a 
presentar en los tres tipos antes considerados, la extremidad superior (cabeza) de las 
figuras humanas de forma triangular,  nada tiene que ver con la difusión de un rasgo, 
puede tratarse mas bien de la identificación y recreación  de los individuos modelados 
sobre lo casquetes de las urnas,  con  héroes culturales de cabeza triangular,  que 
encarnan tanto cualidades animistas como de ordenamiento totémico, y  que pertenece a 
los grupos que habitaron las llanuras y riveras  del Río Grande desde Honda hasta el Río 
la Miel (Alto Medio Magdalena), desde luego con amplias posibilidades de variación  en 
la significación. 
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Figura 5-6: Héroe cultural con cabeza triangular en placa, sin sexo y extremidades 
extendidas en ángulo. 
 
 
Fuente: Petroglifo central del Perico. Fotografía de E. Bautista 2002 
 
 
Figura 5-7: Urna de la región de Tamalameque. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fuente: Foto archivo de la Casa Museo Márquez de san Jorge 1992. 
 
Otra característica es la existencia de una serie de figuras femeninas con el sexo 
acentuado (en unos casos), sentadas, erguidas, y de otras, organizadas en parejas 
(hombre-mujer) e incluso algunas de ellas con infantes con copas en la mano, permiten 
reconocer que se están mostrando pequeños grupos fuertemente cohesionados e 
ilustrados como pequeños bloques de figuras casi comprimidas. Aquí vale a pena 
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mencionar que  unas  figuras, montadas sobre casquetes troncónicos,  son más 
geométricas y esquemáticas, las otras, del área de Mosquito,  tienden a encontrarse 
compuestas de formas predominantemente orgánicas (Ver figura 405 del catálogo 
anexo). 
 
Llama la tención que en las figuras humanas de Mosquito tanto los motivos masculinos 
como femeninos aparecen con una pequeña esfera entre los labios.  En la Relación de la 
Palma de Gutierre de Ovalle, se  narra cómo los “colima” o “tapaces” , comían piedras y 
tierra …como si fuesen turrones y melcochas…para afirmar los dientes, pero especialmente,  
cuando las estrellas aparecían en el cielo a quienes en su lengua llamaban…Cabrillas…86 
Guardando las proporciones, algo similar relata el padre José Gumilla (SJ) cuando relata 
la manera en que “Guamos” y “Otomacos” del Orinoco comían puñados de tierra cuando 
jugaban a la pelota, lo mismo que consumían greda cuando se bañan o le daban de 
comer a los críos, lo que Gumilla encuentra razonable por las cantidad de grasa de 
caimán y tortuga que comían y bebían87. 
 
Un detalle que vale la pena mencionar son las figuras   masculinas y femeninas sentadas 
y erguidas (en relativo estado de conservación), procedentes tanto del Río Guarinó 
(Tolima) como del Río La Miel, es que  figuras fueron captada  de frente por el hacedor  y 
en la extremidad superior (cabeza), presentan un aplanamiento que fácilmente nos  
evocan la deformación de la cabeza por la utilización de tablillas sobre el occipital y el 
frontal. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
86
 Ovalle, Gutierre de. RELACIÓN DE LA TRINIDAD Y LA PALMA GUTIERRE DE OVALLE SU 
CONQUISTADOR (Ca.1572). PP: 346.  
87
 Gumilla, José. SJ. EL ORINOCO ILUSTRADO. IMAGEN EDITORES LTDA. Bogotá, 1994. PP: 
82-83. 
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Figura 5-8: Tapa de urna funeraria 
 
Fuente: Foto de G. Reichel-Dolmatoff  y Alicia Dussan (1943) 
 
 
Figura 5-9: Serie de motivos masculinos y femeninos, sentados y erguidos 
 
Fuente: Fotografía de Enrique Alejandro Bautista 
 
Resulta probable que en cada una de las colecciones de urnas, las relaciones jerárquicas 
y funcionales entre los personajes principales se establecieran de manera distinta, si-
guiendo la trama de algún relato. Al observar  atributos de acción de las figuras del Río 
Guarinó y del Río La Miel. Vemos, cómo se define la identidad del mismo   personaje en 
tres situaciones distintas, y lo mismo puede establecerse con las figuras modeladas de 
animales,  donde aparecen varias identidades. 
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Episodios narrativos de la figura: del gesto a la escena. 
 
En el caso de las figuras compuestas, aunque unas figuras tienden a ser más grandes 
que otras, el rasgo dominante no es la diferencia de tamaño para acentuar la importancia 
de los personajes.  La riqueza de los detalles de vestido o de tocado y de los atributos, 
depende en buen grado de la técnica, de la calidad del modelado de la figura y del estilo. 
Pero acá principalmente por el decorado con vertebras y conchas. Por ello cada una de 
las figuras es compleja en sus componentes, consideramos que corresponden a la fase 
final en la historia de la sociedad “panche” que habitó las inmediaciones al  Río 
Magdalena, durante los años de la conquista española, en inmediaciones de los altos de 
Honda y del Río La Miel. Pero esta denominación debe ser empleada con sumo cuidado 
si se tiene en cuenta que los conquistadores españoles, como consecuencia de los 
setenta años de guerra con los pueblos prehispánicos que habitaron las tierras calientes 
a uno y otro lado del Río Magdalena, les dieron la denominación general de “Panches”.  
 
Panche es un término peyorativo que significa todo lo malo que los españoles querían 
ver en un pueblo que finalmente optó por oponer resistencia a los procedimientos de 
conquista y catequización. Así, Panche será sinónimo de canibalismo, violencia, idolatría 
y salvajismo. Los arqueólogos que suelen seguir dogmáticamente a los cronistas no 
tienen cuidado de examinar la crónica. Además, parten del supuesto de que los 
conquistadores y cronistas sí se encontraron con culturas, al punto de querer ver en cada 
pueblo contactado una cultura particular o, en otros casos, una nación, con un nombre tal 
cual los fueron bautizando los conquistadores: Al punto de confundir los Panches étnicos 
con otros emparentados con los Panches, o asimilar como Panches a todos los 
hablantes de lenguas de filiación Caribe. De igual forma sucede cuando se quiso separar 
a los Panches, Pijaos y Colimas como culturas y etnias diferenciadas y no más bien 
como sociedades que, teniendo una misma cultura, una misma lengua y un mismo 
sistema de creencias, rivalizaban política y territorialmente por el acceso a la limitada 
reserva de recursos que ofrecía la floresta tropical.   
 
Hecha la salvedad, son tres las categorías de situaciones complejas de figura que reúnen 
el mayor número de personalidades diferenciadas modeladas sobre las tapas de las 
urnas: 
 
1. Las figuras femeninas con los brazos doblados sobre los muslos, flanqueadas por dos 
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entidades espirituales ayudantes (Ver figura 5-14). 
 
2. Figuras de hombres y de mujeres sentadas y de hombres y de mujeres  erguidos 
 
3. Las figuras de aves (diurnas y nocturnas),  de felinos, lagartijas y batracios. 
 
Esto indica que los autores de las urnas  eran un grupo agro alfarero con un significativo 
dominio de las técnicas de la cerámica, y por ello del control del calor, de minerales y de 
diferentes tipos de pastas de arcillas que trasladaron las técnicas de la cerámica al 
grabado, como es el caso de los petroglifos d e la Quebrada de San Antonio del Perico, 
en inmediaciones del Río Guarinó. A esto debe agregarse que la presencia de 
representaciones de figuras humanas sentadas (de las que se hablará más adelante), y 
de aves, se encuentran incorporadas a la cerámica local, particularmente a las tapas de 
urnas funerarias encontradas en el Río de la Miel (Ver figura 5-10) y en la misma área de 
Guarinó (El Mesuno) y, como ya se expresó, estudiadas por Gerardo Reichel-Dolmatoff y 
Alicia Dussan en 1943.  
 
Figura 5-10: Aves y hombre sentado sobre la tapa de urnas funerarias. Río de la Miel 
  
Fuente: Fotografía de G.Reichel-Dolmatoff y Alicia Dussan, 1943. 
 
El   tema de los hombres sentados se reitera en las tapas de las urnas funerarias de 
varios sititos del medio   Magdalena. Reichell – Dolmatoff y Dussan sugieren que la 
presencia de estas figuras comprende tanto al Río la Miel, como al Río Guarinó y al 
sector de Pescaderías en Honda (Reichel –Dolmatoff y Dusan 1945, 207-289). La alusión 
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a hombres sentados  se debe a una  primera interpretación hecha por los esposos 
Reichell -Dolmatoff, quienes evocaron  paralelos a lo largo del Río Magdalena, tratando 
de demostrar la asociación de estos personajes representados en las urnas funerarias 
con el culto a los muertos y el chamanismo (Ver figuras Nº 27 a la 102, del catalogo 
anexo). Hace unos años el antropólogo Roberto Pineda Camacho (1994) actualizo la 
discusión en su trabajo sobre los “bancos taumaturgos “donde subraya la importancia de 
las metáforas relacionadas con el banco, como espacio de poder, de comunicación e 
intercambios simbólicos. Este trabajo revela con argumentos consistentes, la relación 
entre banco y chamán, vinculado a las prácticas de aprendizaje, de conocimiento, de 
curación y de profunda reflexión filosófica, pues el banco es algo así como el fundamento 
soporte de cuanto existe, al mismo tiempo que es el espacio límite que une… el mundo de 
acá y de allá…(Pineda  1994: 3-41) 
 
Figura 5-11: Tres modalidades de tapas y de urnas funerarias, encontradas en 
inmediaciones de Guarinó. Sector de Pescaderías (Honda-Tolima). 
 
 
 
Fuente: Fotografía de G.Reichel-Dolmatoff y Alicia Dussan, 1943. 
 
 
Este investigador muestra además la importancia de los bancos femeninos como fuentes 
de poder, de donde irradian las fuerzas cósmicas necesarias a la reproducción de la 
sociedad y, al presentar el contexto y significado del banco entre los Morui (Mouina), 
aclara la relación entre el banco, estar sentado, el aprendizaje y el introducir 
conocimiento con la ayuda de medios enteogénicos como la coca (“mambear”), el tabaco 
(chupar ambil), y la palabra. Sentarse sobre un banco (Ver figura 5-12), es entonces 
ponerse en posición de tejer el pensamiento, por lo que este funciona como un operador 
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lógico, en cuanto establece agencia o permite el acceso a diferentes niveles de realidad, 
de pensamiento y abstracción: Lugar en que el pensamiento sensible enfatiza el 
concepto de triada, y revela sus posibilidades de representación iconográfica. (Pineda 
1994, 19-39) 
 
Figura 5-12: Modelo de chamán sentado sobre un banquito ritual. Sentarse sobre un 
banco es entonces ponerse en posición de tejer el pensamiento, por lo que este funciona 
como un operador lógico. 
 
 
 
 
En los grabados de San Antonio del Perico, tanto las figuras de personajes sentados 
sobre bancos como otros elementos asociados a las urnas funerarias encontradas en la 
región (Ver figuras 5-8 y 5-9), tienen que ver con la construcción de iconostasios (Muro 
con imágenes grabadas dotadas de cierto grado de sacralidad).  Las que en el caso de 
las figuras de los casquetes de las urnas,  tienen que ver en términos generales, con 
aquellas figuras humanas de forma plana o de retablo, y responden a una particular 
concepción del cuerpo (Bautista   2009).  
 
Tanto en las figuras de hombres sentados sobre las tapas de urnas funerarias del área 
de influencia de Honda (Tolima), como en los petroglifos de San Antonio del Perico 
(Honda –Tolima), las figuras corresponden a unas constantes iconográficas  humana de 
la que es necesario identificar varios atributos que comienzan por su forma en general 
rectangular y alargada (es una de las figuras de mayor tamaño en todo el conjunto); la 
cabeza de la  figura masculina presenta una forma plana y ligeramente circular, por eso 
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se trata de cabezas con el rostro achatado.  Los ojos son un poco salientes y circulares 
(con las cuencas llenas) a diferencia de las figuraciones que los presentan ligeramente 
insinuados. Pues algunas tienen las cuencas orbitales llenas lo que asemejan un sujeto 
vivo y la nariz recta (dos líneas paralelas verticales), que insinúan la presencia de  
narigueras. Los cuerpos tienden a la  rectangularidad y de la parte alta del tronco se 
desprenden unos brazos largos y delgados, que se extienden, formando canillas dobles 
(Ver figuras 5-13 y 5-14). En algunos ejemplares,   las manos apenas se perciben. En 
lugar de codo tienen un recorte producido por la utilización de ligas deformantes. Las 
piernas forman ángulos rectos y son muy cortas, por el tipo de sentado de la figura que 
es típicamente ritual, pues se encuentran a lado y lado del eje del tronco de la figura. 
Diferente ha como se presentan  sentadas algunas figuras, donde las piernas están  en 
posición de frente.  
 
Figura 5-13: Motivo antropomorfo. Petroglifo de Perico. 
 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
 
 
Un rasgo  antropométrico necesario de destacar en las figuras, es que  la cabeza parece  
deformada mediante el empleo de tablillas colocadas sobre la región frontal y occipital,  lo 
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que ocasiona deformaciones tabulares o tabulares oblicuas (cuando se aplana la frente 
de forma inclinada) que pueden obedecer a la marca de un linaje o de la tradición de una 
etnia para diferenciarse de otras. También se relaciona con la percepción de la cabeza 
en dos dimensiones en forma de placa, haciéndose así el ensayo de una estilización. 
Aunque corto, el tórax forma una especie de media luna invertida y prominente que 
puede confundirse con una placa de pectoral. El pequeño banco sobre el cual descansan 
las figuras varía de composición, desde la forma  cuadrada y sencilla, hasta la forma 
orgánica de un animal, que   parece reposar sobre dos patas o dispositivos de fijación al 
suelo. 
 
Figura 5-14: Cuerpo femenino alargado y rectangular sobre banquito. Sector del Río 
Guarinó 
 
Fuente: Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Hay un dominio en los casquetes de las urnas de situaciones actanciales concebido muy 
posiblemente como la acción desplegada (en un nivel) por un “demiurgo”88 con sus 
espíritus ayudantes, y protectores, que nos hace evocar a los “Nuchu”.  Esas figuras 
talladas (estatuillas), emblemáticas vinculadas a los bastones y pintura ideográfica de los 
Cuna (Ver figuras 5-15 y 5-16), asociadas a deidades o espíritus buenos que luchan 
contra fuerzas malignas, en busca del alma extraviada de algún enfermo, robada por 
algún espíritu maligno. Son los entes protectores de la familia y, en general, del pueblo 
cuna (Girard  1976, 1101). Según Raphael Girard, los Nuchu no poseen santidad y poder 
en sí mismos, sino hasta que el sacerdote les ha dado vida mediante la acción 
                                                 
88
En la filosofía de los platónicos y alejandrinos, significaba el dios creador. Acá lo empleamos en 
el sentido del pensamiento de los pueblos originarios, es decir, como principio activo y vital de un 
mundo, fijado en un “héroe cultural”. 
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desencadenante de los cantares mágicos (Girard  1976, 109-110). Estas entidades se 
elaboraban en diferentes materias primas desde la piedra hasta materiales más 
deleznables como las cortezas de árboles y maderas. Incluso algunas figuras animales 
del radio de dominio de la figura central en los casquetes, pudieron bien suplir esta 
función, ya que la materia prima formaba parte del poder mágico de este tipo de iconos. 
 
Figura 5-15: Estatuilla emblemática Tule (Cuna), vinculada a los bastones y pintadas 
ideográficas. 
 
Fuente: Fotografía de Raphael Girard, 1976 
 
 
Figura 5-16: Bastón de “jai” que nos evoca los “Nuchu” o espíritus protectores. 
 
Fuente: Fotografía de E. Bautista Q. 
 
 
 
Capitulo 5 205 
 
 
 
Figura 5-17: Batracios89 
 
Fotografía de E. Cardoso, 2002.
Fotografía de E. Cardoso, 2002.
Fotografía de E. Bautista  Q.
Grabado de San Antonio del Perico. Fotografía de E. Bautista  Q.
 
 
 
La profusa utilización de la simbología de la rana y el sapo, tanto en los grabados como 
en las urnas funeraria de los  ríos  Guarinó,   la Miel, y el Magdalena, nos lleva a 
conjeturar que el contexto cultural del sapo (“Antelopulus”) está estrechamente vinculado 
a la utilidad de las sustancias tóxicas que les proporcionaba, no solamente para la 
cacería, sino principalmente como enteógeno. También la “Dentrobates truncatus”. No se 
descarta el empleo de la coca para la masticación, pues algunas figuras, presenta 
abultamiento de los pómulos, lo que se produce por la reiterada masticación de coca 
(Mambeo).  
 
 
 
 
 
                                                 
89
 Los batracios aparecen profusamente representados en motivos grabados y en las tapas de 
urnas funerarias. Así. Motivos de ranas, pudieron incorporarse fácilmente a la iconografía, por la 
cualidad de dominar el medio acuático y terrestre. Es el caso  del sapo (“Antelopulus”) está 
estrechamente vinculado a la utilidad de las sustancias tóxicas que les proporcionaba a los 
prehispánicos, no solamente para la cacería, sino principalmente como enteógeno. 
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Figuras 5-18 y 5-19: Representaciones de hombres sentados90. 
  
 
Fuente: Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Figura 5-20: Las formas geométricas, abstractas, iconográficas91 
Dendrobates   Truncatus
Fotografía s de E. Cardoso, 2002.
 
Fuente: Fotografía de Alejandro Sandoval, 2013. 
 
                                                 
90
 Representaciones de “hombres sentados” tanto sobre el casquete de urna (Río de La Miel),  
como en grabados Rupestres (esgrafiados) de la Quebrada de San Antonio del Perico (Honda –
Tolima). En los dos casos parecen encontrarse acompañados de “entidades ayudantes” bajo la 
forma de animales. En la fotografía de la izquierda la rana puede tratarse de la Dendrobates 
Truncatus (Fotografía de G y A, Reichell-Dolmatoff, 1943). En a derecha, los petroglifos, se trata 
de personalidades “ayudantes”, con forma hibrida de “ave”. 
91
 Las formas geométricas, abstractas, iconográficas, fueron manejadas posiblemente por uno o 
varios especialistas en el control de estados alterados de conciencia, generados, probablemente, 
por la ingestión de sustancias psicoactivas asociadas a comer tierra, y al consumo de venenos 
provenientes de ranas como la “Dentrobates Truncatus”. Lo que se pone en evidencia en esta 
urna funeraria del Río La Miel. 
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Importante  señalar que las figuras procedentes del Río Guarinó (El Mesuno), pese a su 
lamentable estado de conservación,  se encuentra muy bien modeladas y la separación 
de los diferentes segmentos que conforman el tórax, los detalles del pecho y las manos 
por dos bandas entrecruzadas, forman una especie de “X”,  recuerdan las figurinas 
grabadas en el abrigo de San Antonio del Perico. Figurinas estas que presentan bandas 
cruzadas sobre el pecho, cabeza deformada en forma tabloide, decoración facial, los 
brazos en ángulo y sobre el abdomen (ver figuras 5-21, 5-22, 5-23, 5-24). 
 
Figuras 5-21 y 5-22: Figura Humana Masculina92  
 
 
Fuente: Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
92
 figura humana masculina (Fisonomía de estilo individualizado) en posición  sentada sobre el 
casquete de una urna funeraria procedente de inmediaciones de Guarinó. La figura fue estudiada 
y fotografiada  (la izquierda) por  Gerardo y Alicia Reichell-Dolmatoff en 1943.La de la derecha es 
la misma pieza (depositada en la Ceramoteca Nacional) se puede observar la pérdida de la oreja 
izquierda 
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Figura 5-23: Detalle de la nariz en forma de Pico de ave de la figura humana 
masculina93. 
 
Fuente: Fotografía de E. Bautista Q. 
 
 
Figura 5-24: Banco o Duho94 
 
   
Fuente: Fotografía de E. Bautista Q. 
 
No es una simple coincidencia que en los grabados de la Quebrada del Perico se reiteren 
temas y motivos que aparecen expresados en las urnas, es el caso de las cabezas 
triangulares  y  con los brazos en alto, de las tapas funerarias del Río Magdalena (Ver 
figuras 5-25), localizadas en la región de Tamalameque, que presentan una cabeza semi-
                                                 
93
 Fisonomía de estilo individualizado en posición sentada sobre el casquete de una urna funeraria 
procedente de las inmediaciones de Guarinó.  
94
 Detalle del banco de la figura anterior, donde se aprecian las apéndices, cuerpo y extremidades 
inferiores de un anuro. 
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triangular, formada por dos placas (de las que ya se habló), con los brazos proyectados 
hacia arriba, y el cuerpo troncónico en la urna. No estamos tratando de sugerir que se 
trate de la presentación de una urna funeraria, pero sí de la identidad de un personaje 
asociado al culto de los antepasados, de los muertos, de lo que esta abajo y por encima 
de los mundos posibles. 
 
Figura 5-25: Grabado “Central” de Humano con las extremidades superiores levantadas 
y dobladas arriba y cabeza triangular, Petroglifos de la Quebrada de San Antonio del 
Perico (Honda, Tolima). 
 
 
Fuente: Fotografía de Enrique Bautista Q, 1992. 
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Figura 5-26: Ejemplar de fisonomía esquemática procedente de la región de 
Tamalameque. 
 
 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
No sobra decir que la mayoría de las figuras sobre los casquetes de las urnas  carecen 
de vestido (ver figura 5-26) pero no por eso se encuentran desnudas, esto produce la 
sensación de que las situaciones suceden al aire libre o en un mundo aéreo y sin fondo. 
La ausencia de fondos sostenidos (superficies de enmarcación) parece unir aspectos  
morales y sociales más en una dimensión mental que radicaría en el efecto de sentido 
que se pretendía lograr,  de manera que las acciones  valoradas como ideales  y las del 
comportamiento social se fusionaban y se integraban en un solo patrón, según la red  de 
relaciones que se establecían  entre las figuras iconográficas e ideografías y 
esquemáticas. Un modelo espacial de armonía y continuidad. Un escenario. Ni natural ni 
artificial, pues era un espacio determinado por un marcador verbal especial. 
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Figura 5-27: Ejemplar de Fisonomía realista procedente de Honda, en norma lateral y 
posterior, procedente del Río Guarinó. 
 
                I 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Finalmente la problemática semiótica y arqueológica que plantean las  identidades 
sentadas sobre un banquito, tanto en la versión orgánica como esquemática, personajes 
explícitamente sentados o escasamente insinuados como, por ejemplo, el sapo sirviendo 
de banquito (Ver figura 5-24) no puede responderse solamente desde la plástica 
funeraria. Por ejemplo, En las secuencias de las secciones Nº 1 y Nº 2 del abrigo rocoso 
de San Antonio del Perico, hay  diferentes versiones de personajes sentados, es el caso, 
los de la primera secuencia (figuras primera, tercera y octava), de la tercera secuencia; o 
las figuras décima, décimo primera, décimo segunda y décimo tercera de la primera 
secuencia en la sección Nº 3 del abrigo (Bautista 2009), identidades que van cambiando 
en el plano de la expresión mas no del contenido. De manera general, la identidad del 
personaje sentado puede cambiar, lo que invariablemente  se mantiene es que la 
posición de sentado sobre el banquito está marcando un significante, que se relaciona 
con la postura física y mental que adquiere el visionario (sabedor, chaman, iniciado, 
practicante  o especialista), en el momento de emprender el viaje a través de las distintas 
puertas y ventanas que abren los enteógenos y, en consecuencias, las figuraciones para 
entrar en contacto con los otros mundos a los que esas formas presentes corresponden 
(ver figura 5-23). 
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Esto no basta para afirmar que de manera general todas las figuras sentadas 
correspondan a lo mismo, pues las hay humanas (orgánicas), animales, antropomorfas, 
zoo antropomorfas y esquemáticas. Cada una de ellas con una función y significado 
particular.  De manera que las humanas se encontrarían más relacionadas con 
chamanes primordiales o particulares, las otras con alusiones a personajes no humanos 
y de  otros mundos alternos,  que intervienen o llegan en el momento de la ingesta del 
enteógeno o en el momento del viaje, de manera que tanto ellos como los humanos 
participan en las mismas condiciones de los gestos, posturas y prescripciones que se le 
demandan a los humanos (ver figuras 5-28). 
 
Figura 5-28: Ejemplares de Fisonomía individualizada procedente de Guarinó y del Río 
de La Miel.   
 
    
 
Fotografías de Enrique Bautista Q. 
 
 
Las composiciones  de animales en las tapas y cuerpo de las urnas, sean del aire, del 
agua, terrestres o anfibios forman parte de la necesidad de humanizar no solamente a 
estos seres vivos entendidos como identidades muchas veces contrarias a los humanos, 
sino que también revelan el papel de la estrategia simbólica e ideológica en la 
domesticación del entorno físico. Es decir, la estrategia imaginaria como fuerza 
productora del paisaje por la que el humano puede parecer animal y viceversa,  para que 
cada uno y cada cual por separado, pueda verse desde el punto de vista del otro. Pues lo 
que el imaginario y la imaginación producen es un espacio poblado de personajes que 
dejan de ser mera naturaleza se trasforman en identidades con vida cultural propia.   
 
En el caso de los géneros de composiciones sobre las tapas de las urnas funerarias, 
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habría que advertir, que  las figuras femeninas- uterinas, las viriles masculinas y las 
sujetadas por bandas, y las de animales asociados a personajes centrales en las tapas, 
ilustran las posibilidades en que deviene la relación vida-muerte. Pues de un lado se 
encuentran las identidades femeninas-uterinas productoras y gestantes de vida 
(mostradas en su desnudes y genitalidad), mientras al otro en el lado opuesto (en el 
cuerpo cilíndrico u ovoidal de la urna) por debajo de la identidad central y principal, la 
muerte y los muertos. La unión de los dos niveles (del cuerpo de la urna con el 
casquete), al cerrarse con  el casque. Emerge  la  muerte germinativa que es lo que 
precisamente  sugieren las urnas funerarias, pero queda capturada y atrapada entre la 
vida para que no se desaten sus malas energías y sus horrores bajo la forma de 
enfermedades, sino se constituya en una vida germinativa.   
 
Es probable que la marcación de estas diferencias remita adicionalmente a la separación 
entre las entidades preceptoras de las dos mitades del grupo, la que es perceptible en lo 
femenino-uterino y lo masculino- ave nocturna.   
 
Otra apreciación estriba en considerar que una buena parte de las figuras presentes en 
las tapas de las urnas funerarias corresponde a muertos-ancestros con dependencia 
doble y trascendencia. La dependencia doble de estas figuras radica en que subordinan y 
se encuentran subordinadas a otra figura como si se tratara de una cadena o de una 
serie, de ahí la centralidad de las figuras centradas y la radialidad de otras. La 
trascendencia alude al atributo de la figura central, para, proyectarse  más allá de los 
límites plásticos, desligarse y entrar en conexión con un significante externo de mayor 
fuerza simbólica. Todo ello ofrece un sustento firme para la hipotética identificación de 
figuras centrales en las tapas de las urnas con los muertos-ancestros, que son los 
intermediarios entre la gente e identidades espirituales y no humanas.  
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Figura 5-29: Imágenes de casquetes con aves, felinos y ranas, procedentes de Puerto 
Serviez y del Río de La Miel. 
 
     
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
6. Capitulo 6 
 
6.1 En los bosques del cuerpo: visiones del 
cuerpo prehispánico en el valle medio del Río 
Magdalena (Colombia).  
 
La chamanización (Ver figuras 6-1, 6-2), fue una manera de percibir y objetivar tanto lo  
físico (soma) como lo simbólico (sema) del cuerpo humano en las sociedades tardías que 
ocuparon el Valle alto-medio, medio y medio -bajo del Río Magdalena (Colombia). Un 
procedimiento ritual corriente, fue modelar en arcilla la imagen corporal de los vivos-
muertos sobre las tapas de las urnas funerarias, ya que el colectivo social encontraba 
conveniente mostrar la imagen especular (espejo), de sus muertos (o del muerto en 
particular), para que este no perdiera la identidad,  durante el viaje peligroso y difícil que 
debía emprender  por diferentes niveles de Mundo. Ello con el propósito de establecer, 
de mantener, o reiterar un lazo fluido y continuo entre los vivos y sus ancestros, al tiempo 
que con la genealogía de  los parientes muertos, pues estas figuras garantizaban el 
mantenimiento de una relación social y simbólica en términos del real socio político, lo 
mismo que del imaginario religioso.  
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Figura 6-1: Figura antropomorfa sobre casquete95. 
       
 
                              Fotografía de Enrique Bautista Q.  
 
 
Para ello se ayudaron de un especialista o chamán  que garantizaba la articulación entre 
vivos y parientes muertos a través del difunto. Este vínculo genealógico implicaba el 
manejo de diferentes niveles de realidad vital y existencial, niveles como los que 
existieron en las tierras bajas, tropicales y cenagosas del curso Medio del Río 
Magdalena,  ámbitos de lo hídrico y de lo húmedo, de lo seco y lo arenoso, del monte y la 
floresta. Paisajes integralmente percibidos y gestionados solamente por los chamanes, 
pues a través del manejo del cuerpo en sus dimensiones vitales y existenciales, es que el 
cuerpo se hacía paisaje –contenedor; cuerpo que contiene y al mismo tiempo es 
contenido en una dimensión cósmica, donde el cuerpo del humano era reservorio y 
receptáculo de una memoria siempre presente y de un presente abierto a cargarse de 
nuevos contenidos de la experiencia, por eso una manera del cuerpo chamanizado era 
servir  de mediador o intermediario entre los  montajes que sobre él podían hacerse 
(receptáculo),  y los manejos que la colectividad o los especialistas, en este caso los 
chamanes, realizaban. 
 
 
                                                 
95
 Figura antropomorfa sobre casquete  con copa ceremonial, pintura corporal y alteraciones 
corporales  (Río de La Miel) A la derecha: figura de adulto con niño. Ambos presentan 
alteraciones corporales y el cuerpo parcialmente plano.  
 
Fotografía cortesía de La Casa Mueso 
del Márquez de San Jorge-Banco 
Popular. 
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Figura 6-2: Detalle de figura  de banquito con cuerpo y “patas” de batracio, Río Guarinó.   
 
Fotografía de Enrique Bautista Q.   
 
Los cuerpos de humanos (mujeres y hombres), y de animales que aparecen objetivados 
plásticamente sobre la tapa de las urnas funerarias coloquialmente denominadas como 
“urnas funerarias del Río Magdalena”, no en todos los casos corresponden  a muertos, 
tampoco a vivos, lo complejo del asunto es que la mayoría de las veces (de los 
ejemplares), se refieren a posturas corporales, a gestos y actitudes (Ver figura 6-3), 
congeladas en el tiempo. Un cuerpo (soma) que contiene y es contenido por un cuerpo –
mente, que en últimas no es otro cuerpo, sino el cuerpo que puede volverse sobre sí 
mismo para contraerse o para expandirse en diferentes direcciones de movimiento 
energético. El cuerpo será entonces un  lugar de referencia con el que se transita, se 
deambula  o circula por lugares impensados, lugares de borde (lugares otros), espacios 
imaginados, reales, ensoñados, evocados y que trasgreden la dualidad sagrado-profano. 
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Figura 6-3: Figura sobre urna funeraria en actitud “como Congelada en el tiempo”. 
 
Fotografía MUSA. 
 
Por eso habrá que diferenciar las modalidades de cuerpos que aparecen sugeridas  
sobre las tapas de las urnas, pues no se trata de imágenes meramente morfológicas, 
más bien se trata de percepciones no esenciales de cuerpo, aunque puedan mostrarse 
partes anatómicas o rasgos fisonómicos, en ellas el cuerpo deviene en diferentes 
estados para ser intervenido socio-culturalmente. Lo constante es que se muestre con 
alteraciones (de la cabeza, las extremidades, las orejas, los labios, etc.), posturas (de 
sentados sobre bancos,  de pie), gestos, adornos, sin embargo, en todos los ejemplos el  
cuerpo es un escenario susceptible de montajes (Ver figura 6-4). Lo cualitativamente 
diferenciable es que aquello que  podemos entender como puramente físico u anatómico,  
aquí es apenas perceptible ya que cada intervención reporta a la construcción de 
diferentes tipos de identidades y de horizontes simbólicos.    
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Figura 6-4: Las figuras del cuerpo.96 
 
 
Pero esta consideración del cuerpo como escenario contenedor y contenido  no 
solamente  involucraba a una identidad  individual específica, sino también al grupo 
parental del cuerpo modelado en arcilla sobre la tapa de la urna. Aquel que elaboró  la 
figura, que le dio forma, ya fuera un artesano (hacedor), o un chamán, también colaboró 
él mismo a la construcción del cuerpo como montaje, ya que el acto mismo de plasmar 
por medios plásticos como la arcilla el cuerpo de determinado individuo, debió constituir 
un acontecimiento especial, por el cual se captaba el micro cosmos de determinada 
persona. Y de esto se trata el cuerpo chamanizado (ver figura 6-5). 
 
 
 
 
 
 
                                                 
96
 Las figuras del cuerpo  se muestran con alteraciones (de la cabeza, las extremidades, las 
orejas, los labios, etc.), posturas (de sentados sobre bancos,  de pie), gestos, adornos, sin 
embargo, en todos los ejemplos (como en la presente de Mosquito),  el  cuerpo es un escenario 
susceptible de montajes. Interpretación y reconstrucción virtual de estatura mediante estiramiento 
(Bautista y Clavijo, 2013). 
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Figura 6-5: Urna procedente del Magdalena Medio97. 
 
Fotografía MUSA. 
 
La muerte y todo cuanto la bordea no era un misterio de las dimensiones dramáticas y 
tenebrosas en que la confinó la mentalidad medioeval de occidente, por el contrario para 
estos pueblos prehispánicos del del Río Magdalena, honrar a los muertos poseía más 
bien un carácter festivo98 y escénico (performativo), muchas veces con alto grado de 
improvisación, en que la provocación o el asombro, así como el sentido de la estética, 
jugaron un papel principal para movilizar los efectos simbólicos que se perseguían sobre 
la colectividad. El cuerpo cilíndrico de las urnas que remata en la parte superior o tapa 
con una figura humana decorada con pintura o brea rodeado de animales era pues un 
acto religioso y al mismo tiempo escénico que, por medio de la colocación del contenido 
                                                 
97
 el acto mismo de plasmar por medios plásticos como la arcilla el cuerpo de determinado 
individuo, debió constituir un acontecimiento especial, por el cual se captaba el micro cosmos de 
determinada persona. Y de esto se trata el cuerpo chamanizado. 
98
Hay un trabajo que analiza lo que introduce el higienismo sobre los cuerpos y sobre los espacios 
festivos, Ver: Agostoni, Claudia. Las delicias de la limpieza: La higiene en la Ciudad de México.  
En: Historia de la vida cotidiana en México IV. Bienes y vivencias. El siglo XIX. Fondo de Cultura 
económica. México D.F., 2005. P: 563-587. 
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de la urna (huesos calcinados),  y la invocación del personaje, transformaba a los 
participantes tanto reales como imaginarios (ver figura 6-6). 
 
Figura 6-6: El cuerpo cilíndrico de las urnas99. 
 
Fotografía MUSA. 
 
Las figuras modeladas sobre las tapas de las urnas funerarias reportan  a seres 
corporales que se instalaban con agudeza dentro de  la memoria individual y colectiva. 
En efecto, en esas sociedades del Río, algunos pueblos como los Pantagoras y Amanies, 
vivían  alejados del mismo Río ocupando las  partes altas y moviéndose por las terrazas 
aluviales. De este modo entre ellos había la necesidad de recocerse, de encontrarse o de 
evitarse, de fijar en la  mente la imagen de un rostro ya visto, de un cuerpo y de un rostro 
de la parentela,  por lo que la fisonomía estereotipada más que un recurso lúdico, era un 
mecanismo de reconocimiento político. Así  el cuerpo entraba en ajuste con lo que se 
pensaba que eran los mundos del Río habitados por animales y seres míticos;  mundos 
de cuidado, de prescripciones, prohibiciones, pero también de múltiples posibilidades 
para ser y hacer. Las descripciones  plásticas de esos cuerpos sobre las tapas de las 
urnas funerarias  adoptan más bien los términos de un vocabulario gestual que pasa por 
                                                 
99
 El cuerpo cilíndrico de las urnas que remata en la parte superior o tapa con una figura humana 
decorada con pintura o brea rodeado de animales. Un acto espiritual y al mismo tiempo escénico 
que, transformaba a los participantes tanto reales como imaginarios. 
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expresar en ellos  la austeridad, el hieratismo, la placidez e incluso  devenires animales 
(jaguar, lechuza, caimán), de viaje o de transe enteogénico (ver figura 6-7). 
 
Figura 6-7: Tapas de las urnas funerarias100. 
 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
En ese universo sensorial de encuentros casuales y de tensiones  realizados  con temor 
entre la floresta y las largas estadías en casas de borrachera, recordar al otro era 
necesario, aun en caso de confrontación. 
 
De esta forma, se crea una especie de modelo de cuerpo (por sus hábitos y condiciones 
de vida),   en el que la persona  representada en arcilla  hace de prototipo (contenedor y 
contenido),  por medio del cual se estructuraban flujos cósmicos. A diferencia de 
occidente, aquí cuerpo no es cabeza, tronco y extremidades, sería pues, más bien, en los 
prehispánicos un flujo cósmico permanente y situado. En la percepción del cuerpo en 
la materia arcillosa, se rompe el orden natural del cuerpo, pues éste pierde su mera 
organicidad, para visualizarse situado en una singularidad cultural-social, que es al 
mismo tiempo una manera particular de subjetivarlo y de conectarlo con otros niveles de 
mundos. Esta manera de entender el cuerpo-vida dista pues del cuerpo para el trabajo, o 
del cuerpo como apariencia que esconde una esencia101, propio de la tradición 
occidental, es más bien un cuerpo a la medida de la domesticación y de la conformación 
                                                 
100
 las figuras de las  tapas de las urnas funerarias  adoptan más bien los términos de un 
vocabulario gestual que pasa por expresar en ellos  la austeridad, el hieratismo, la placidez e 
incluso  devenires animales (jaguar, lechuza, caimán), de viaje o de transe enteogénico. Figuras 
de Mosquito y de Tamalameque. 
101
Rella, Franco. En los Confines del Cuerpo. Nueva visión, Buenos Aires, 2004; PP: 146. 
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de la floresta. Las deidades e identidades (espirituales y materiales) en calidad de 
aliados, actuaban como medios  de sustentación y de ayuda,  a través de los cuales fluía 
la energía, para permitir la sustentabilidad del microcosmos, quedando así expresa la 
independencia entre los humanos y las identidades espirituales, que no serían un fin, 
sino más bien,  medios renovable e intercambiables, como lo era la vida en el Río. De 
esta manera existía un diálogo, un permanente acto de negociación por medio de los 
cuerpos modelados en arcilla, una tramitación con la memoria, con los tiempos de poder 
del mito. Por eso los cuerpos-urna en el sentido literal de las urnas funerarias, no 
consistieron en la investidura del cuerpo del difunto o de los difuntos de una nueva 
corporalidad orgánica, por lo contrario eran  la renovación de flujos de sentido, de nuevas 
y permanentes formas de enunciación, energía de emociones  cósmicas, se trataba de 
cuerpos reales intervenidos por la magia de lo similar102. Los bosques del cuerpo no 
tratan de los cuerpos laboriosos o piadosos (propios del periodo colonial),  tampoco de 
cuerpos enfermos o muertos, sino, del cuerpo energético, cuerpo- signo que marca la 
tierra y el deambular por ella; en síntesis,  una forma perceptual desbordada de 
cuerpo, propia de la percepción chamánica. 
 
En este ultimo capitulo de la tesis,   exponemos  las visiones y prospecciones del cuerpo  
que fueron plasmadas en las figuras modeladas en arcilla sobre las tapas de  urnas 
funerarias del Río Magdalena, desde la porción Alto Media (en inmediaciones de Honda) 
hasta la parte Media Baja (Puerto Serviez), durante el periodo Reciente o Tardío  (990 y 
1150 d.C), incluso hasta entrada la invasión europea en el siglo XVI, la pregunta es ¿Qué 
visiones del cuerpo humano  tuvieron  las sociedades prehispánicas del Valle 
Medio del Río Magdalena? Para esta parte de la tesis  se analizan densamente dos (2) 
piezas de las procedentes del Río Guarinó (Honda –Tolima).  
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Como lo explica Carlos Pinzón al abordar la manera como el mago juega con los significados. 
Ver: Pinzón, Carlos. Las prácticas chamánicas y el paradigma ecológico. EN: Chamanismo el otro 
hombre, la otra selva, el otro mundo. Instituto Colombiano de Antropología e Historia ICAN, 
Bogotá, 2004; PP: 254. 
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Los Muertos –Vivos: Triple forma de visión 
 
Para algunos investigadores los individuos “representados” sobre las tapas de urnas 
funerarias son  la identificación de personas especiales debido a su posición hierática103 
(Dolmatoff Reichel y Dusan; 1943, 248), podría tratarse de hombres-sentados (Pineda, 
Roberto; 1994: 11; Arbeláez; 1994.), pues según Reichel Dolmatoff el  banco es, pues, 
sinónimo de estabilidad y de sabiduría (Reichel-Dolmatoff; 1968, 83). La posición corporal  
es un importante indicio para mostrar que las figuras modeladas sobre la tapa de las urnas  
no se trataban exclusivamente de representaciones  de muertos o del todo  de vivos, más 
bien tenia que ver con el concepto  de sacar la experiencia religiosa que vincula vida-
muerte,   recrearla,  en alusión directa al  empleo de eteógenos;  a los muertos –vivos, es 
decir, al estado intermedio que se logara entre la vida y la muerte debido a los efectos 
tóxicos de ciertas sustancias como por ejemplo las exudadas por ciertas ranas y sapos  (el 
“Antelopus” y la “Dendrobates Truncatus”, ver figura 6-8). 
 
Figura 6-8: Muertos vivos104. 
Fotografía  MUSA 
Fotografía s de E. Cardoso, 2002.
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
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Reichel –Dolmatoff, Gerardo y Dusan, Alicia. Urnas funerarias del Bajo Magdalena. Revista del 
Instituto Etnológico Nacional. Volumen II, entrega Nº 1-a. Bogotá, 1945. PP: 207-289. 
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 muertos –vivos, estado intermedio que se lograba entre la vida y la muerte debido a los efectos 
tóxicos de ciertas sustancias como por ejemplo las exudadas por ciertas ranas y sapos  (el 
“Antelopus” y la “Dendrobates Truncatus”. 
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La muerte, esa situación limite e impensable para la sociedad occidental, en el caso de las 
sociedades prehispánicas constituyo una experiencia vital y existencial, pues muy 
posiblemente   las experiencias de muerte por el empleo de enteógenos  fue una manera de 
ver y de  buscar potencias inmanentes a la esfera humana normal  para así transportar al 
individuo  a la comunicación con los diferentes niveles  de la existencia, de diferentes 
mundos y del cosmos. Una nomadización simbólica que hacían al mismo tiempo el que 
efectivamente había muerto (el difunto), como el que se sometía al consumo de tales 
sustancias. En los dos casos morir pudo entenderse como una manera de encuentro con 
los ancestros y  con los parientes muertos, era disponerse a entrar en  una compleja red de 
alusiones míticas y asociaciones religiosas. La individualización de estas maneras 
deambular por mundos posibles por parte de individuos vivos se plasmó en las tapas de las 
urnas porque de todas maneras morir era lograr un estado de viaje perpetuo por diferentes 
niveles de realidad caracterizada por la abundancia de alimentos (como se explicará más 
adelante), pero además  la capacidad de los Chusman (Chamanes), y de estos  viajeros del 
cosmos pudo radicar precisamente en manipular los efectos de parálisis, alteración de 
conciencia, desorientación y muerte inducidos por los diferentes eteógenos empleados (por 
ejemplo datura-brugmancia),  siendo genuinos especialistas en el manejo de determinado 
enteógeno muy posiblemente asociados a ciertos   animales (aves, ranas, sapos, felinos, 
serpientes y lagartos),  o a una hibridación de identidad entre ellos, poder que efectivamente 
era detentado por un individuo y por un grupo familiar en concreto  que heredaba  no 
solamente las  propiedades medicinales y psicoactivos del enteógeno, también del animal, 
de los animales y de las identidades (aliados espirituales), de poder asociados al enteógeno 
(Ver figura 6-9). 
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Figura 6-9: Tapas de urnas105. 
Fotografía de E. Cardoso, 2002.
Fotografía s de Enrique Bautista Q..
 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Los muertos-vivos reportan a una forma de ver u de visión por eso las figuras de las 
tapas de las urnas funerarias parecen adormiladas porque el dominio de lo que era ese 
Mundo prehispánico,  requería de una visión que no funcionaba simplemente con los ojos,  
ya que demandaba visibilizabar las cosas con el propio interior de si, visión especialmente 
mental, que muy posiblemente implicaba el abandono de  la visión normal,  triple visión para 
hacer el viaje al reino de otras identidades, que simultáneamente  demandaba ensoñar 
(soñar despierto), ver para deambular por espacios y paisajes  inusitados con la mente 
(“geofilosofía”), y  una invidente práctica  de jugar con  una suerte de trenzado provisorio 
entre líneas diversas de poder hacer y de ser, en un tramo de encuentros donde se peone 
en escena, la  naturaleza múltiple del que pude ver con una visión secundaria y terciaria 
(Ver figura 6-10). 
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 : el manejo de determinados enteógenos estaba muy posiblemente asociados a ciertos   animales 
(aves, ranas, sapos, felinos, serpientes y lagartos),  o a una hibridación de identidad entre ellos. poder 
detentado por un individuo y por un grupo familiar en concreto  que heredaba  el manejo de las  
propiedades medicinales y psicoactivos del enteógeno, de los animales y de las identidades (aliados 
espirituales).   
Capitulo 6 227 
 
 
 
Figura 6-10: Figura de las tapas de las urnas. 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q 
 
El uso  de enteógenos   (borracheras), lo mismo que la generalizada utilización de venenos 
por parte de los habitantes del Valle Medio del Río Magdalena,  condujo a que los cronistas 
(entre ellos Aguado),  las consideraran   malignas, ponzoñosas,  productoras de 
experiencias infernales, lo que evidencia el temor y la ignorancia del invasor  respecto del 
uso de  tales sustancias por parte de los nativos  para ascender a un mundo superior, 
donde no solamente dependía  de la visión que éstos  tenían de su utilización sino también, 
de su manejo  mental.  
 
Los vivos-muertos  corresponden así mismo, a un estado intermedio (eminentemente 
conceptual),  de entender el tránsito de la vida a la muerte, de asumir la dualidad entre el 
estado del ser cuerpo vital y el ser cuerpo inanimado detenido, semejante a ese estado de 
trance y somnífero producido por la ingesta de eteógenos.  Para esto es necesario 
entretejer el contexto  en que se constituye esta idea, particularmente en el ámbito del 
mestizaje entre pueblos, habitantes de las dos márgenes del Valle Medio del Río 
Magdalena en los albores del siglo XVI de nuestra era (desde cuando viene el relato de 
228 Soma y sema del cuerpo prehispánico  
 
Aguado), que es precisamente cuando presumiblemente  se siguieron elaborando urnas 
funerarias con tapas antropomorfas principalmente. 
 
Para estos  pueblos del Valle Medio del Río Magdalena  la muerte era una parte vital de 
la vida, de manera que la muerte fuera tan importante y no opuesta a la vida misma. Por 
eso los procedimientos curativos, las concepciones del cuerpo como de la enfermedad, 
los rituales, junto con la actividad religiosa y las prácticas funerarias, tomaban una forma 
particular en las prácticas ceremoniales y funerarias con los muertos.  
 
En el relato destacan una serie de aspectos relacionados con la parafernalia de la muerte 
y que pueden apreciarse tanto en las figuras de las tapas de urnas  como  en las 
secuencias narrativas visuales de los grabados rupestres de la Quebrada del Perico al 
norte de Honda. En primer término la parentela del muerto en la que se encuentran 
presentes las hermanas. En los grabados antes mencionados  sobre la parte baja del 
muro (Sócalo), aparecen hileras de personajes humanos unos junto a otros, algunos de 
ellos contenidos en cartucho funerarios (amortajados) y amarrados por vendas o bandas 
sobre el cuerpo. Pero detengámonos en  la descripción y características de las figuras 
antropomorfas elaboradas sobre las tapas de las urnas funerarias del Valle Medio del Río 
Magdalena.  
 
6.1.1 Las Figuras sobre Tapas de Urnas Funerarias Tardías o del 
Periodo Reciente (XI d.C-XVI d.C) 
 
La mayor parte de las figuras corresponden a este periodo y tienen que ver con mujeres 
y hombres sentados en aparente posición hierática sobre tapas de forma discoidal 
(Reichell-Dolmatoff y Dusan; 1943). 
 
Un estilo cerámico muy propio se dio en el valle intermedio del Río Magdalena, en ambos 
márgenes. Las tapas o casquetes de estas urnas funerarias sostienen figuras 
antropomorfas sentadas sobre un banquillo o representaciones de aves y de felinos; 
decoración incisa y diseños geométricos complejos (Ver figura 6-11). Algunas de las 
figuras sentadas llevan un recipiente en sus manos; están decoradas con incisiones que 
semejan tatuajes o pintura corporal con la cabeza aplanada y en los brazos y piernas 
presentan abultamiento por el uso de ligaduras (Reichell-Dolmatoff y Dusan; 1943). 
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Figura 6-11: Tapas o casquetes de urnas funerarias106. 
 
 
Fotografía de Santiago Montes, Banco de Occidente. 
 
En esta área se han realizado excavaciones arqueológicas sobre el Río de La Miel, 
Puerto Serviez y Puerto Salgar, que muestran que las sociedades que realizaron esta 
práctica de enterramiento vivieron entre el 990 y 1150 d.C. En algunos casos se presume 
su permanencia aún después del contacto con los españoles (Cadavid; 1970; Castaño y 
Dávila; 1984; Herrera y Londoño; 1984; Cifuentes; 1984). (Ver figura 6-12, 6-13 y 6-14). 
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 Las tapas o casquetes de  urnas funerarias sostienen figuras antropomorfas sentadas sobre un 
banquillo o representaciones de aves y de felinos; decoración incisa y diseños geométricos 
complejos.   
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Figura 6-12: Valles cálidos del Río Magdalena107. 
 
Mapa1: Región comprendida Entre Honda Al Sur y 
,Tamalameque, Cesar  al norte, con ubicación de las 
áreas de donde proceden las urnas. Imagen de 
Google Eart, 2013  
Imagen de satélite, google Eart, 2013. 
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 Valles cálidos del Río Magdalena donde se practicaron prospecciones y  excavaciones 
arqueológicas desde Honda,   Río de  La Miel, Puerto Serviez,  Puerto Salgar, Ternerife, hasta 
Mosquito al norte; que muestran que las sociedades que realizaron esta práctica de enterramiento 
vivieron entre el 990 y 1150 d.C.   
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Figura 6-13: Área de Guarinó y de Guarinocito con petroglifos y de donde proceden 
urnas funerarias. 
Mapa 2:  Imagen d e la región de Guarinocito 
Caldas y el Río Guarinó Fuente Google Eart, 2013
 
Imagen de satélite,  google Eart, 2013. 
 
Hacia el siglo IX d.C. las ocupaciones humanas son reseñadas a lo largo de la Cordillera 
Central y se prolongan hasta la invasión europea. Son sociedades agrícolas y cerámicas 
que transformaron el paisaje aplanando las terrazas de las montañas para construir sus 
viviendas, senderos y plataformas de las que desconocemos su uso (Cifuentes; 1984, 
1992). 
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Figura 6-14: Mapa urnas y distribución de sitios arqueológicos en la región del Río 
Guarinó, de donde proceden algunas de las urnas estudiadas por los Esposos Reichel-
Dolmatoff Dusan; y por el presente trabajo. 
 
 
Imagen de satélite,  google Eart, 2013. 
 
 
Sobre el Valle del Magdalena, en el sitio de Mayacas y Colorados, se han excavado sitios 
de vivienda, basureros, talleres líticos y cementerios fechados en el siglo XII d.C. La 
cerámica de este período es de uso doméstico y funerario, y, de acuerdo con las 
características de las figuras representadas (uso de ligaduras y deformación craneal),  y 
el tipo de enterramiento que se practicaba (entierros secundarios), algunos arqueólogos 
han considerado que pertenecían a los grupos Caribes (Ver figura 6-15), presentes en 
esta área en el momento del contacto (Reichell-Dolmatoff y Dusan; 1943; Cifuentes; 
1984, 1992). 
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Figura 6-15: Sobre el Valle del Magdalena, en el sitio de Mayacas y Colorados108. 
Mapa 4: imagen de los sectores de Colorados y 
Macaya (Puerto Salgar, Cundinamarca,  de donde 
proceden las urnas. Fuente Google Eart, 2013
 
Imagen de satélite,  google Eart, 2013. 
  
 
La presencia en la Cordillera Central de material cerámico que proviene del Valle del Río 
Magdalena y el piedemonte de la Cordillera Oriental, permite sugerir la existencia de 
relaciones entre los grupos humanos que existieron entre el siglo IX y XVI en ambas 
regiones (Cadavid; 1970; Castaño y Dávila; 1984; Herrera y Londoño; 1984; Cifuentes; 
1984, 1992; Rodríguez y Cifuentes; 2004). 
 
Durante los inicios de los años cuarenta del siglo XX, los esposos Reichel-Dolmatoff y 
Alicia Dusan, se orientaron  a estudiar tanto los entierros secundarios como las urnas 
funerarias procedentes de la cuenca del Río Magdalena.  En 1943 publican un estudio ya 
                                                 
108Sobre el Valle del Magdalena, en el sitio de Mayacas y Colorados, se excavaron sitios de 
vivienda, basureros, talleres líticos y cementerios fechados en el siglo XII d.C. La cerámica de 
este período es de uso doméstico y funerario, y, de acuerdo con las características de las figuras 
representadas (uso de ligaduras y deformación craneal). 
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clásico sobre las urnas109, importante mencionar que  proponen dos (2) clasificaciones, 
una para la forma de las urnas y otra para las tapas. Para el primer caso, acotan nueve 
(9)  tipos de formas del cuerpo de las urnas, y tres modalidades de decoración: 
decoración incisa, decoración recorta-incisa a trechos-, y decoración por láminas 
superpuestas (Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 219). En el segundo caso, la 
clasificación (en un Cuadro Sinóptico) de las urnas de acuerdo a la forma de las tapas, 
las categorías son: cabeza maciza plana de las tapas, cabeza hueca redondeada, 
deformaciones de miembros, cerámica funeraria asociada (del ajuar), instrumentos de 
piedra asociados y torteros. Dentro de esta clasificación tienen en cuanta  las 
procedentes de nueve (9) áreas de la Cuenca del Magdalena (alto media y media) : 
Tamalameque, Ocaña, Puerto Niño, Río de La Miel; Guarinó, Honda, Girardot, Ricaurte y 
el Espinal (Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 220).De este trabajo,  particularmente  
llaman la atención sus comentarios  sobre las urnas con tapa, encontradas en el Valle de 
del Río Guarinó ya que este conjunto ofrecía un material  comparativo de gran interés 
para los esposos Reichell-Dolmatoff Dusan,   por relacionarse directamente con la que 
llamaron “civilización del Río de La Miel” (Ver figura 6-16). Para estos investigadores se 
trata de sitios de entierro (sin información sobre la situación exacta de los entierros). El 
conjunto de estas piezas consistía en nueve (9) urnas funerarias, diez (10) de ellas tapas 
en perfecto estado (hoy día deterioradas),  y treinta y ocho  (38) figuras antropomorfas 
correspondientes a fragmentos de tapas. Completaban la colección siete (7) 
representaciones humanas pequeñas  menos elaboradas, presumiblemente partes de 
asas o de piezas de cerámica funerarias (Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 243). 
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Reichel –Dolmatoff,  Gerardo y Dusan, Alicia. Las Urnas Funerarias en la Cuenca del Río 
Magdalena. Revista del Instituto Etnológico Nacional. Bogotá, 1943-44, Vol Nº 1. PP: 209-281. 
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Figura 6-16: Urnas con tapa, encontradas en el Valle de del Río Guarinó110. 
 
Fotografía de Reichel-Dolmatoff y Dusan, 1943. 
 
Los autores que venimos comentando identifican para  la región del Río Guarinó  
características generales de las urnas en su forma, tapas y decoración en tres (3) tipos:  
-Cuerpo de forma cilíndrica (Tipo: D)  muy alta con la base redondeada, parte inferior 
ligeramente cónica. Parte alta del cuerpo con inclinación de las paredes,   al interior se 
levanta un corto cuello  cónico truncado, que termina sin formar borde. Parte superior, en 
la periferia máxima, representaciones de cuatro  figuras zoomorfas,  rodeando la urna. 
Decoración por dos bandas superpuestas, también modelada con depresiones, técnica 
que se repite en casi todas las piezas de Guarinó. Protuberancia en la parte baja, 
cilíndrica inclinada hacia abajo con la punta curva. Medidas  promedio 50 cm x 6 cm x 32 
cm. El material es  barro ocre cocido muy fino mezclado  con mica. Quemadas por 
oxidación, pues hay  rastros de fuego directo y toda la superficie externa  está patinada 
de rojo. La tapa consiste en un casco semiesférico, que, en su parte baja, tiene una 
franja corta, cilíndrica que encaja precisamente  en el cuello de la urna. En el vértice de la 
tapa  se encuentra una representación zoomorfa, mostrando extrañamente un 
cuadrúpedo con dos cabezas. La tapa decorada tiras superpuestas círculos y radios (la 
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 Los esposos Reichell-Dolmatoff  llaman la atención sus comentarios  sobre las urnas con tapa, 
encontradas en el Valle de del Río Guarinó ya que este conjunto ofrecía un material  comparativo 
importante por relacionarse directamente con la que llamaron “civilización del Río de La Miel”, con 
figuras de aves sobre los casquetes. 
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misma de la urna),  y además, motivos geométricos incisos. La tapa tienen una altura de 
13 cm, y el diámetro máximo es de 20 cm. (Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 243-244). 
 
-Forma ovoidal (Tipo: H), base acentúan acentuada de forma aguda, parte superior  muy 
achatada, con un cuello alto, ligeramente cónico truncado, de menor diámetro  en la 
abertura que no tienen reborde. Asas que parecen representar figuras humanas de 
ambos sexos, cuyo cuerpo esta formado por una placa rectangular  que se apoya en 
brazos y piernas  perpendicularmente en posición de hacer plancha. La decoración esta 
compuesta  con la técnica ya descrita, con círculos alrededor de la periferia y en 
ocasiones ángulos en zig-zag. Medidas promedio: 34 cm., x 12 cm., x 33 cm. Fueron 
elaboradas en  barro  ocre cocido (Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 244-245). 
 
Forma con variación (Tipo I) de la anterior. Cuerpo es más achatado  y el cuello, cónico 
truncado, esta modelado de manera que el diámetro  máximo  es el de abertura. Asas 
con representaciones antropomorfas en unas y zoomorfas en otras. Protuberancia 
cilíndrica. La decoración es del mismo tipo  y técnica que las indicadas para las otras 
formas  de urna. El material es barro rojo cocido, con muestras de fuego directo en la 
parte baja; las medidas promedio son medidas medias: 36 cm.; x 9 cm.; x 35 cm. 
(Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 245-1946). 
 
Para Reichell –Dolmatoff y Dusan no cabe duda que las urnas encontradas en la región 
de Guarinó y en Pescaderías en Honda, son exactamente del mismo tipo, con 
características iguales en cuanto a  forma, manufactura y decorado. Para estos 
investigadores, las urnas del  Río Guarinó con las del Río de La Miel (Ver figura 6-17) 
pertenecen a un mismo desarrollo  cultural, basado  no solamente en el entierro,  también 
en una igual concepción  de formas en cuanto  a la urna misma  y a la idea de 
representar sobre la tapa  figuras humanas  perfectamente modeladas en posición 
convencional  o de animales también sobre la tapa  y formando siempre las asa; llaman 
la atención sobre el hecho que las representaciones zoomorfas de Guarinó,  sirven,  
como en las urnas Pantágoras, de asa y su semejanza con la tapa de la urna funeraria 
procedente  de Pescaderías  es ostensible.  (Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 1946). 
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Figura 6-17: Urnas funerarias con figuras ornitomorfas y antropomorfas111. 
    
 
Fotografía de G.Reichel-Dolmatoff y Alicia Dussan, 1943. 
 
Finalmente acotan que las urnas de los Pantagora (Río de La Miel),  muestran  aves  y 
batracios, mientras que las de  Guarinó en vez de éstos, muestran  un cuadrúpedo que 
bien puede ser un tigrillo (Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 1946). En cuanto a las 
tapas de las urnas de Guarinó, indican que éstas, se reconocen  porque sostienen figuras 
antropomorfas  o zoomorfas, sin presentarse el caso de las tapas lisas. La posición 
general de las estatuillas humanas es parada, habiendo  sólo tres sentadas como en el 
Rio de La Miel (Ver figura 6-18); las sentadas son completamente diferentes en su 
manufactura y aspecto general  a las demás de Guarinó  y merecen atención especial 
(Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 246).   
  
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
111
 Urnas funerarias con figuras ornitomorfas y antropomorfas sobre casquetes de urnas 
funerarias, procedentes del Río de La Miel (las dos de la izquierda) y del Río Guarinó. Las piezas 
fueron estudiadas por Gerardo –Reichell Dolmatoff y Alicia Dussan, y publicadas en 1943. 
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Figura 6-18: Figuras estudiadas y reseñadas por los esposos Reichell-Dolmatoff en 
1941-1943112. 
 
Fotografía de Reichel-Dolmatoff y Dusan, 1943. 
 
De estas piezas examinadas por Gerardo y Alicia Reichell-Dolmatoff  se tomó en cuenta 
para la presente la figura de un hombre en posición sentada (Ver figura 6-19), que forma 
parte de la colección de piezas de la Ceramotéca Nacional (Museo Nacional de 
Colombia). Originalmente  forma parte de otras dos (2) una femenina y otra masculina 
que parecen haber sido manufacturadas con los mismos procedimientos, aunque los 
mencionados investigadores aducen no  haber  encontrado la más pequeña distinción 
entre ellas, parece que las diferencias son más de una. Tal como lo referencian los 
Reichell-Dolmatoff, están  sentadas en un banquito con las piernas entreabiertas  y las 
manos apoyadas en los muslos (Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 246).   
 
 
 
 
 
 
                                                 
112
 Indican que éstas, se reconocen  porque sostienen figuras antropomorfas  o zoomorfas, sin 
presentarse el caso de las tapas lisas. La posición general de las estatuillas humanas es parada, 
habiendo  sólo tres sentadas como en el Rio de La Miel.   
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Figura 6-19: De estas piezas examinadas por Gerardo y Alicia Reichell-Dolmatoff  se 
tomó en cuenta para la presente la figura de un hombre en posición sentada.   
 
Fotografía de Reichel-Dolmatoff y Dusan, 1943. 
 
Se trata de un individuo sentado donde el eje sagital o ventro dorsal del cuerpo se 
encuentra proyectado ligeramente hacia atrás con antepulsión del hombro de forma que  
hay una separación escapulo humeral; de las dos cinturas (escapular y pélvica), , se 
desprenden las extremidades en miembros superiores e inferiores.  Los brazos 
separados del tronco  que están formando arcos, son de forma cilíndrica y terminan en 
una mano provista de cuatro (4) dedos, que parecen más unas garras (Ver figura 6-20). 
Las extremidades superiores  son más bien proporcionadas con respecto al tronco, que 
es medio cilíndrico y abombado en la sección posterior de los hombros (plano sagital). 
Los brazos  muestran  sendos anillos o pulseras sencillos  a la altura del hombro 
(acromion), mientras que a la altura de los antebrazos (humeros-abajo del radial) pares 
dobles, lo mismo que en el brazo muy cerca de la muñeca (estiloides).No se trata de 
ligas puesto que si se observa bien la figura,  los anillos o pulseras, solamente cubren 
una parte de la extremidad hasta su parte media y de la misma forma no se aprecia de 
formación de lo brazos por la utilización de ligas,  sin embargo, es importante anotar que 
los cóndilos de ambos codos están exagerados formando una especie de picos (Ver 
figura 6-21). Esto puede deberse al interés de marcar el punto de articulación del brazo y 
antebrazo, también  a la alteración ritual de la articulación radio-humeral (donde se dan 
los movimientos de giro y de flexión), que adopta la forma de una condílea (corresponde 
al humero), susceptible de ser exagerada por hinchazón (con puyas, espinas o con 
aguijones), para denotar rango y prestigio. Así mismo las dos extremidades  están en 
pronación y las manos  aunque tienen posición de pronación se aprecian por la cara 
dorsal. Las manos se encuentran unidas a las extremidades inferiores justo por 
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encontrarse modeladas  en posición de reposo sobre los perforantes del muslo, en las 
manos los ejes de los dedos adoptan una posición especial, pues no son completamente 
paralelos ente si , sino que están separados y no convergen en un punto único. El 
primero, segundo, tercero y cuarto, sus ejes divergen tanto en sus extremos distales y 
proximales, no existe el quinto dedo o el pulgar por lo que no hay convergencia con este. 
Recordemos que en los caimanes, el tarso es un hueso que forma el tobillo, el metatarso 
es un hueso que integra parte del pie situado entre el tobillo y los dedos, y que terminan 
en cuatro falanges que forman los dedos. 
 
Figura 6-20: Individuo sentado113. 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
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 individuo sentado donde el eje sagital o ventro dorsal del cuerpo se encuentra proyectado 
ligeramente hacia atrás con antepulsión del hombro de forma que  hay una separación escapulo 
humeral; de las dos cinturas (escapular y pélvica), se desprenden las extremidades en miembros 
superiores e inferiores.  Los brazos separados del tronco  que están formando arcos, son de 
forma cilíndrica y terminan en una mano provista de cuatro (4) dedos, que parecen más unas 
garras.   
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Figura 6-21: Anillos o pulseras que cubren una parte de la extremidad hasta su parte 
media y de la misma forma no se aprecia de formación de lo brazos por la utilización de 
ligas. Los cóndilos de ambos codos están exagerados formando una especie de picos.   
 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
  
Figura 6-22: Falanges  primera, segunda, tercera y cuarta, divergentes tanto en sus 
extremos distales y proximales, no existe el quinto dedo o el pulgar por lo que no hay 
convergencia con este. En los caimanes, el tarso es un hueso que forma el tobillo, el 
metatarso es un hueso que integra parte del pie situado entre el tobillo y los dedos, y que 
terminan en cuatro falanges que forman los dedos.   
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
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En la figura en cuestión, los dedos son de forma aguda y se parecen más a unas garras, 
podría tratarse de la alusión a las garras de un reptil como la babilla  (Caiman crocodylus 
o Caiman sclerops),  que hasta finales del siglo XIX habitaba las ciénagas próximas al 
Río Magdalena (Guarinó, Guarinocito) (Ver figura 6-23).  
 
Figura 6-23: Dedos con de forma aguda, parecen más a unas garras, podría tratarse de 
la alusión a las garras de un reptil como la babilla  (Caiman crocodylus o Caiman 
sclerops),  que hasta finales del siglo XIX habitaba las ciénagas próximas al Río 
Magdalena (Guarinó, Guarinocito, etc.) 
 
Fotografía de E. Cardoso, 2002.
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Las extremidades inferiores  son bastante planas y por la posición sentada forman en el 
plano lateral un ángulo de menor de 90º  por la flexión de la cadera debido a que los 
miembros inferiores se proyectan hacia la cara interior del tronco y depende de la 
posición de la pierna sobre el muslo,  dada la posición sentada erguida, pero desplazada  
hacia atrás de la figura, se evidencia un sobre peso del tronco y la masa abdominal. En 
general los miembros  inferiores son   delgados de forma laminar, igualmente presentan 
pares  de anillos, una par arriba de las rodillas (arriba del tibial medial)   y otro par sobre 
la pierna (muy arriba del maléolo tibial), es decir lado arriba y lado debajo de las rodillas.  
Se evidencia  que las extremidades no muestran abultamiento ninguno que hubiera 
debido producirse por ligaduras u otro género de deformante (Ver figura 6-24). De la 
misma manera que los pies de la silla sobre la que se encuentra sentado el individuo, los 
miembros inferiores rematan en pies de cuatro dedos estirados y formados por gruesas 
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bandas en pastillaje. Estos son pies de características muy especiales si se tiene en 
cuenta que por la forma función del autópodo no se trata de un pie humano, y todo 
induce a pensar que se trata de un pie que no posee la porción del calcáneo y se limita 
en la versión dorsal a mostrar la parte que correspondería a una especie de astrágalo 
unido a unas largas falanges; de la misma forma que, no se infieren puntos de apoyo 
pertenecientes a una bóveda plantar  (puntos: posterior, antero externo, antero interno),  
con proyección en un centro de gravedad como en los primates, pues al carecer del 
apoyo posterior o calcáneo, del  apoyo externo en la cabeza del quinto metatarsiano, del 
apoyo antero –interno  de la cabeza del primer metatarsiano entre otros puntos de apoyo, 
esta ausente la trasmisión  de fuerza sobre  la polea estragalina, lo cual indica que un 
individuo con  pies de tales características lo más seguro es que no caminaba sino 
saltaba (Ver figura6-25). Son pies que carecen de los apoyos (antero, interno, externo y 
posterior) y se asemejan más a la vista  dorsal de los dedos  largos y delgados de alguna 
especie de “anura” (ranas y sapos). No se trata de pies de aves ya que  en algunas 
especies un dedo  está dirigido caudalmente (Anisodáctilos);  en otras especies dos 
dedos están dirigidos hacia delante y los otros dos hacia atrás para trepar y agarrarse de 
las ramas de los árboles (Zigodáctilos); algunas tienen tres dedos hacia delante unidos 
por una membrana (Tridáctilos), finalmente hay las de  de dos que están dirigidos hacia 
delante (Didáctilos). 
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Figura 6-24: Miembros  inferiores delgados de forma laminar, presentan pares  de 
anillos, una par arriba de las rodillas (arriba del tibial medial)   y otro par sobre la pierna 
(muy arriba del maléolo tibial). Evidencia  que  no muestra abultamiento ninguno que 
hubiera debido producirse por ligaduras u otro género de deformante en las 
extremidades.  
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Figura 6-25: Una rana114. 
Fotografía de E. Cardoso, 2002.
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
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 pies con proyección en un centro de gravedad como en los primates, pues al carecer del apoyo 
posterior o calcáneo, del  apoyo externo en la cabeza del quinto metatarsiano, del apoyo antero –
interno  de la cabeza del primer metatarsiano entre otros puntos de apoyo, esta ausente la 
trasmisión  de fuerza sobre  la polea estragalina, lo cual indica que un individuo con  pies de tales 
características lo más seguro es que no caminaba sino saltaba. 
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En algunas partes el cuerpo es hueco y en otro macizo, en el plano frontal o coronal, 
tiende a ser un polígono regular curvilíneo en los bordes  y de perfil  triangular ancho en 
la base y con un ángulo agudo en el vértice, que tiene una fila de depresiones circulares 
(Reichell –Dolmatoff y Dusan; 1943: 245-246). Los ojos son dos formas granulares 
huecas (a manera de apliques)  muy separados el uno del otro, son redondos y 
colocados sobre una especie de frontal aquillado. La cabeza presenta alteración fronto –
occipital tabular por el empleo de placas, presentando el frontal inclinado hacia atrás y el 
occipital recto.  
 
La boca en la fotografía de 1943  realizada por los Reichel –Dolmatoff,  parece semejante 
a los ojos (elaborada por bandas dobles) sin embargo, al ser analizada en la Ceramotéca 
Nacional (Ver imagen 6-26), el labio superior en la porción cutánea parece erosionado; el 
surco del filtrum y el arco de Cupido tienden a la concavidad (en visión lateral). El labio 
inferior (porción Mucosa o Bermellón), ,  visto de perfil se muestra deformado hacia 
afuera, como si se tratara más bien de un baja labio (Tempeta), por lo que  solo hay 
comisura labial inferior. 
 
Figura 6-26: Boca fotografiada en 1943  por los Reichel –Dolmatoff Dusan115. 
Fotografía de G.Reichel-Dolmatoff y Dusan, 1943
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 Parece semejante a los ojos (elaborada por bandas dobles) sin embargo, al ser analizada en la 
Ceramotéca Nacional, el labio superior en la porción cutánea parece erosionado; el surco del 
filtrum y el arco de Cupido tienden a la concavidad (en visión lateral). El labio inferior (porción 
Mucosa o Bermellón),   visto de perfil se muestra deformado hacia afuera, como si se tratara más 
bien de un baja labio (“Tempeta”), por lo que  solo hay comisura labial inferior. 
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La nariz es recta en el plano frontal, en norma lateral es curva semejando más bien un 
grueso pico de ave (parecido el de un pistácido) pues la base esta proyectada hacia 
arriba y se presenta en la punta ligeramente redondeada (Ver figura 6-27). Desde la 
Glabela hasta la región del Nasión, la proporción del órgano es bastante amplia; la  
situación del Dorso nasal presenta  una arista curvada  y las  dos (2) paredes laterales 
son completamente planas, las apófisis ascendentes de la Maxila fueron suprimidas; y en 
la inferior los cartílagos triangulares; el Supratip es igualmente curvado de modo que al 
pasar por la parte inferior del Dorso y  por encima de la Punta Nasal casi no se diferencia 
de esta. 
 
Figura 6-27: Nariz  recta en el plano frontal116. 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
La Punta nasal aunque esta ligeramente caída, sin embargo   proyecta la nariz del 
personaje  de abajo hacia arriba. Los Domus o puntos de definición de la punta de la 
nariz en la visión frontal no son prominentes,   sino por lo contario rectos y planos. Por la 
forma de pico de  la nariz,  las aletas nasales que forman los laterales de la punta nasal y 
unen el lóbulo de la punta con la cara,  están prácticamente suprimidos debido a la 
prominencia  de  los  orificios externos de las fosas nasales (Narinas),  por la alteración 
con perforación y posible utilización de narigueras. Ángulo Columelo-Labial que es el 
formado por el labio y la Columela (también ángulo Naso-labial) acá, debido a la 
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 en norma lateral es curva semejando más bien un grueso pico de ave (parecido el de un 
pistácido). Base proyectada hacia arriba que presenta  la punta ligeramente redonda.   
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ausencia de labio superior (ángulo formado por el labio superior y la nariz) es bastante 
abierto, aunque en la visión lateral tiende a ser agudo. . En la visión basal, la base de la 
nariz presenta forma recta y apenas se insinúan  el Lóbulo de la Punta, las alas nasales y 
la Columela. La  Base de la Columela es igualmente recta. Finalmente el Surco alar: 
marca una estrecha franja plana (sin depresión), se encuentra entre el ala nasal y el 
dorso. Por lo anterior, puede inferirse que no se trata de una nariz propiamente humana, 
sino de un hibrido entre pico de ave y la nariz de una personalidad especial (Ver figura 6-
18). 
 
Figura 6-28: Base de Columela recta117. 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Las orejas, se desprenden de la cabeza en  salientes circulares a cada lado  de la cara, 
en la versión fotográfica de 1943 (en blanco y negro), la oreja derecha (izquierda del 
observador) se encuentra completa, sin embargo, actualmente está ausente de modo 
que, la oreja izquierda (derecha del observador), exhibe solamente un  Hélix de forma 
circular que carece de Cauda Helicis y de Crus Hélixis; igualmente,  la Concha, el Meato 
Auditivo y el Trago,  fueron  suprimidos debido al gran orificio (perforación) por la  
utilización posiblemente de orejeras;  el Antitrago y el Lóbulo se encuentran caídos 
verticalmente dando la impresión que el peso de la orejera altero el cuerpo de la oreja,  
desde el Trago y el Meato Auditivo hacia abajo (Ver figura 6-29). 
                                                 
117
 Surco alar que  marca una estrecha franja plana (sin depresión). Se encuentra entre el ala 
nasal y el dorso. Puede inferirse que no se trata de una nariz propiamente humana, sino de un 
hibrido entre pico de ave y la nariz de una personalidad especial. 
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Figura 6-29:   Antitrago y  Lóbulo  caídos verticalmente por  el peso de  orejera y que  
altero el cuerpo de la oreja,  desde el Trago y el Meato Auditivo hacia abajo.   
 
 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Tanto en la región derecha e izquierda  del rostro,  en la  zona superior hay una especie 
de placa aquillada en forma de banda plana sobre la que se modelaron los ojos bastante 
distanciados, en la sección media medía de ambas regiones entre el extremo del borde 
de las orejas, la porción de las mejillas y  de  la nariz se observan dos (2) pares de 
bandas verticales (aplicadas por la técnica de pastillaje), que se proyectan hasta la parte 
media baja del rostro de la figura, que pueden corresponder a flecos de cabello (partes 
de un tocado) o simplemente a una manera de representar pintura facial;  aunque no hay 
una acentuación de otros rasgos faciales, en la visión  lateral de la figura y dada la forma 
triangular de la cabeza,  hay un ligero abultamiento del rostro en la zona que corresponde 
a los pómulos, como si se tratara de insinuar cierto grado de abultamiento de los mismos. 
El cuello que une la cabeza con el tronco, es corto y ancho, mostrando un perfil 
ligeramente curvo, por lo que en la visión lateral, permite resaltar y diferenciar la cabeza 
de los hombros y del tronco (Ver figura 6-30). 
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Figura 6-30:   Cuello que une la cabeza con el tronco, corto y ancho, mostrando un perfil 
ligeramente curvo, por lo que en la norma lateral, permite resaltar y diferenciar la cabeza 
de los hombros y del tronco. 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
El tronco echado hacia atrás, es más ancho desde el plano vertical al sagital, mostrando 
una espalda con hombros relativamente anchos.  En la parte baja del tronco, se 
encuentra un cinturón de donde salen dos bandas que se cruzan  en el pecho y la 
espalda, pasando sobre los hombros, la banda que atraviesa del hombro  izquierdo a la 
parte inferior derecha de la espalda, no se conserva en la superior izquierda. Dentro del 
triangulo inferior que forman el cruce de las bandas y el cinturón (plano frontal), hay una 
apéndice de forma cónica de buen tamaño que sobre sale a manera de ónfalo (ombligo); 
bajo el cinturón y precisamente en el plano de unión entre el tronco y la placa del 
banquito, se marcó en alto relieve el pene del personaje (Ver figura 6-31). 
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Figura 6-31: Triangulo inferior que forman el cruce de las bandas y el cinturón (plano 
frontal), donde sobre sale a manera de ónfalo (ombligo); bajo el cinturón en el plano de 
unión entre el tronco y la placa del banquito. El alto relieve señala el pene del personaje .    
 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
    
En la parte posterior de la cabeza, se encuentran siete (bandas), o  franjas superpuestas 
paralelas y  oblicuas que marcan la forma del cabello a manera de rastrillo, pues,  entre 
cada una de ellas hay un espaciamiento de más de un centímetro, lo cual indica que el 
cabello tenía las características de un genuino tocado. 
 
La figura como la tapa de la urna fueron elaboradas en arcilla fina de color  ocre 
(contiene cuarzo, feldespato y moscovita) alisadas y ligeramente pulidas y modeladas 
con partes huecas y maciza (cabeza en placa), empleando además  la técnica de 
apliques en pastillaje. La tapa o casquete de la urna se encuentra decorada por  dos 
gruesas bandas o franjas superpuestas  a manera de borde  del  casquete semiesférico 
(Ver figura 6-32).    Las bandas  superpuestas en sentido radial  corresponden a los 
dedos que se desprenden de las patas del banquito; aunque los esposos Reichel- 
Dolmatoff  las reseñan como elementos ornamentales del casco (Reichell –Dolmatoff y 
Dusan; 1943: 246:247), es necesario matizar este aspecto si se tiene en cuenta que al 
mismo tiempo de decorar, tendrían dos (2) sentidos adicionales: mostrar la asociación 
entre el animal- banquito y el personaje sentado; lo mismo que mostrar los  efectos 
visuales  (pintas), que  liberan las distintas toxinas de los enteógenos (Ver figura 6-33). 
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Figura 6-32:  Figura y  tapa de  urna fueron alisadas y ligeramente pulidas y modeladas 
con partes huecas y maciza (cabeza en placa),  empleando además  la técnica de 
apliques en pastillaje.    
 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Figura 6-33: Figura en que hay la asociación entre el animal, el  banquito y el personaje 
sentado; evidencia  de los  efectos visuales  (pintas), que  liberan las distintas toxinas de 
los enteógenos, pues de observa el alargamiento de las falanges en clara alusión a toxinas 
como muy posiblemente la histrionicotoxinas y las plumiliotoxinas. 
 
Fotografía de E. Cardoso, 2002.
 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
El banquito o Duho esta formado por una placa cuyo contorno  perfila una forma 
orgánica, que presenta dos cinturas o escapulas en los dos (2) lados opuestos y en los 
extremos remata en dos apéndices en con forma ligeramente puntudas, la sección media 
de dicha forma orgánica, muestra un adelgazamiento simétrico bilateral. Los apéndices 
en los extremos estarían indicando partes proporcionales, es decir alguna de ellas sin 
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prolongación, lo cual indicaría ausencia de cola (Ver figura 6-34). Justo de donde se 
forman las escapulas (partes mas prominentes y salidas del eje del cuerpo) se 
desprenden verticalmente cuatro (4) extremidades  cilíndricas que terminan en pies 
dotados de cuatro (4) dedos, largos y delgados, los que cubren de manera radial el 
casquete. En la visión lateral parecería que a partir de las escapulas, ambas apéndices 
se proyectan en puntas levantadas hacia arriba, el flanco Izquierdo  del banquito  
(derecho del observador), está relativamente más alto y levantado que el opuesto (el 
derecho). La ausencia de una cola y los dedos largos, delgados y sin discos,  evocan la 
imagen de los Anuros en estado adulto, es decir, de las ranas y sapos, no solamente 
representados sobre el cuerpo de las  urnas, también  en los casquetes y que aparecen 
recurrentemente mencionados en la Crónica de Aguado, asociados a creencias y  
venenos empleados por Pantágoras y Amanies.  
 
Figura 6-34: Banquito o “Duho” cuyo contorno  perfila una forma orgánica, que presenta 
dos cinturas o escapulas en los dos (2) lados opuestos. Se trata del cuerpo de un 
“Anuro”.    
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
 
Sabemos que  forma de rana esta representada por los Ránidos y la del sapo por los 
Bufónidos, que en ambas familias en general presentan palmaduras (algunos solamente 
dedos con el primer dedo bastante reducido como el Atelopus Arthuri),  conformadas por 
dedos largos y un costado en la vista dorsal, con dos prolongaciones extremas que 
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cubren la longitud del rostro cloacal aguzado y protuberante  que van del hocico al 
isquion en la cloaca (Rodríguez-Mahecha; 2005: 35-36)118 
 
Los sapos tienen la piel recubierta de muchas glándulas venenosas que les protegen, 
estas mismas glándulas, parecidas a verrugas, de las cuales los prehispánicos y los 
pueblos indígenas sobrevivientes han  extraído sustancias toxicas para diferentes usos 
culturales. 
 
Las ranas venenosas conforman un grupo de anfibios, que incluye alrededor de 175 
especies. La característica que las hace más famosas es el potente veneno secretado 
por la piel de varias de ellas. Actualmente  se investigan las propiedades analgésicas y 
antibacterianas segregadas por la piel de estas ranitas. A esta importante familia de 
ranas pertenece la Dendrobates Truncatus o “rana flecha”. Con apenas 30 mm de 
longitud, esta ranita es el miembro más diminuto de la familia de las Dendrobates. Se 
distribuyen desde el municipio de Chaparral (Tolima), hasta el Caribe colombiano, a lo 
largo del Río Magdalena, las tierras bajas al norte de las cordilleras Central y Occidental. 
Las Dendrobates, por lo general, integra reducidos grupos en algunos remansos y 
charcas a lo largo de ríos. Las toxinas de la piel se encuentran a lo largo de su cuerpo. 
Se ha demostrado la presencia de diez tipos diferentes de alcaloides, entre ellos están 
las histrionicotoxinas y las plumiliotoxinas; ambas toxinas tienen un efecto neurotóxico 
que generan en la víctima parálisis parcial o total119. A los seres humanos, un contacto 
con estas ranas puede llegar a ocasionarles parálisis motora, pérdida de los reflejos o 
disnea (aumento de la frecuencia respiratoria), como los venenos  descritos por Aguado 
durante la invasión española a los territorios de Pantagoras y Amanies. Algunas tribus 
indígenas colombianas han usado dicho veneno para untar la punta de sus dardos y 
flechas (de aquí su nombre común), con el fin de cazar animales para su alimento120. 
 
La bióloga de la Universidad Javeriana Catalina Celis Borrero, adelantó una investigación 
en 2007 para su tesis de pregrado, el estudio estuvo orientado a evaluar los efectos  del 
extracto de los alcaloides contenidos en  lapiel de Dendrobates Truncatus –DT– (Anura: 
                                                 
118
Rodríguez-Mahecha, José Vicente y otros.Ranas Arlequines. Conservación Internacional, 
Bogotá D.C., 2005. 158 páginas. 
119
Ver: Ranas venenosas, toxinas que matan. Planeta Zoo, año 4, número 13, mayo de 2008.  
120
Ver: Ranas venenosas, toxinas que matan. Planeta Zoo, año 4, número 13, mayo de 2008.  
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Dendrobatidae)  121.El extracto de alcaloides de la piel de DT al  ser aplicado tiene acción 
dual, inhibitoria cuando la estimulación es indirecta, y es por inhibición no competitiva del 
receptor nicotínico, a nivel de la unión neuro-muscular; y estimulante, a nivel de fibra 
muscular cuando la estimulación es directa. Esta investigadora recomienda  analizar 
mejor los diversos alcaloides para observar si alguno de estos es una pumiloxina con 
efecto cardiotónico. Otros alcaloides, como las histrionicotoxinas  y la pumiliotoxina están 
presentes. La letalidad del primer veneno (batratoxina),  mostró que es una de las 
sustancias más tóxicas que existen122. 
 
Es posible que el banquito se trate de la representación de una especie de anuro que 
proveía la sustancia toxica para diferentes utilizaciones rituales y ceremoniales;  por lo 
que puede  decirse entonces, que la figura humana que hemos venido analizando 
corresponde a una hibridación de animales de poder en una identidad humana que hace 
puente con los poderes derivados de una ave, un lagarto (babilla), y las cualidades 
tóxicas de una especie no identificada de anuro, hecho este que ilustra muy bien Fray 
Pedro de Aguado en su crónica. La secuencia narrativa sobre la preparación del veneno 
destinado a las puntas de flechas,  integra un tercer elemento eminentemente nativo  y 
tiene que ver con el empleo de sapos123 muy posiblemente para la extracción de la toxina 
por el método de exudación (sin riesgo de sacrificar el animal),  el elemento activo del 
compuesto,  que por su carácter tóxico no solamente tenía la capacidad de inducir 
estados de conciencia alterada, también de bloqueo de los sistemas nervioso y 
respiratorio; sustancia que muy posiblemente se potenciaba mediante el empleo de una 
aglutinante de origen vegetal como el látex de tallos, espinas,  semillas o betún 
(neme)……y después de esto toman algunos sapos y tiénenlos ciertos días encerrados en 
alguna vasija sin que coman cosa alguna, después de los cuales los sacan, y uno a uno los ponen 
encima de una cazuela o tiesto, atado con cuatro cordeles, de cada pierna el suyo, tirantes a 
cuatro estacas, de suerte que el sapo quede en medio de la cazuela tirante sin que se pueda 
menear de una parte a otra, y allí una vieja le azota con unas varillas hasta que le hace sudar, de 
suerte que el sudor caiga en la cazuela, y poresta orden van pasando todos los sapos que para 
este efecto tienen recogidos, y desque sea recogido el sudor de los sapos que les pareció 
                                                 
121
Celis Borrero, Catalina.Evaluación del efecto del extracto de alcaloides de lapiel de 
Dendrobates Truncatus –DT– (Anura: Dendrobatidae). Departamento de Biología, Facultad de 
Ciencias, Pontificia Universidad Jeveriana, Bogotá D.C., 2007. 
122
Celis Borrero, Catalina.Evaluación del efecto del extracto de alcaloides de lapiel de 
Dendrobates Truncatus –DT– (Anura: Dendrobatidae). Departamento de Biología, Facultad de 
Ciencias, Pontificia Universidad Jeveriana, Bogotá D.C., 2007. 
123
Aguado, Fray Pedro. Opus. Cit.; Parte 1ª, Libro 10, Capítulo vigésimo primero). 
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bastantes, júntanlo o échanlo en el vaso, donde están ya podridas las culebras y las demás 
sabandijas, y allí le echan la leche de unas ceibas o árboles que hay espinosos, que llevan cierta 
frutilla de purgar, y lo revuelven y menean todo junto, y con esta liga untan las flechas y puyas 
causadoras de tanto daño. Y cuando por el discurso del tiempo acierta esta yerba a estar feble 
échanle un poco de la leche de ceibas y de manzanillas, y con aquesta solamente cobra su fuerza 
y vigor…
124 
 
En las anteriores líneas reconocemos cómo el sapo se encuentra estrechamente 
relacionado con la preparación de los venenos, sin embargo la connotación práctica de 
este batracio va más allá, puesto que aparece como un motivo representado en los 
grabados de la Quebrada del Perico, lo mismo que sobre el exterior del cuerpo de urnas 
funerarias y de las tapas de las urnas, ampliándose su representación a la iconografía de 
la cerámica, incluso al contenido de las urnas funerarias, ya que parte del material óseo 
encontrado en el  interior de algunas urnas, corresponde a anuros.125 
 
6.1.2 El lazo fluido del cuerpo: relaciones entre  vivos y ancestros  
muertos 
 
Hasta donde hemos podido colegir, el lazo continuo y fluido entre los vivos  y sus 
ancestros, es decir con una genealogía de parientes muertos, se evidencia en las urnas 
funerarias a partir de la manera como se capta y representa el entorno poblado por 
diferentes entidades animales, gentes y personalidades espirituales (vivas y muertas), 
pero pese a ello, cristalizan en un medio amorfo, tal como fue muy posiblemente el 
pensamiento de estas sociedades prehispánicas, una percepción  de la existencia, que 
no puede concebirse  si no es con el medio que ella escoge, para actualizarse.  
 
La búsqueda de la semejanza entre las figuras modeladas en cerámica de las urnas y 
sus referentes,  no estribaba en captar una realidad inmediata del dato cuerpo, ante todo 
se trataba de  la búsqueda de una semejanza con un cuerpo registrado previamente 
como retrato, es decir, cuerpo que al tiempo de ser captado lo era en lo actual y en lo 
virtual, en lo límpido y en lo opaco, cuerpo que era germen y al mismo tiempo medio; lo 
que significa que los medios para buscar una semejanza con esta concepción de 
                                                 
124
Aguado, Fray Pedro. Opus. Cit.; Parte 1ª, Libro 10, Capítulo vigésimo primero). 
125
Aguado, Fray Pedro. Opus. Cit.; Parte 1ª, Libro 10, Capítulo vigésimo. 
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“retrato”, eran desemejantes y diferentes: la materia plástica (arcilla), el grabado sobre 
piedra, los cantos, recitaciones y danzas, los viajes enteogénicos y otros diferentes 
medios, pues a diferencia de la tradición euro céntrica, la semejanza entre los 
prehispánicos era producida y no un mero medio de reproducción, por ello cada figura 
modelada es única (así guarde con otras algunas características formales y de estilo), 
cada hacedor (artesano o chamán), es un productor de semejanza caótica o planeada,  
no simplemente un repetidor de formulas, ya que precisamente lo que marca el vínculo 
con las genealogías no es la reproducción de  relaciones sociales que se extienden a los 
muertos, por lo contrario, en una red de multiplicidades virtuales como indiscernibles y 
sentidos o sinsentidos pueda atribuir un individuo, donde las afecciones jugaban un 
importante papel; así el vinculo de los vivos con los parientes muertos, es el de individuos 
que mental e intelectualmente se disponían  a las multiplicidades abiertas. Y  no es que 
esto se oponga al mito como formación de poder para hacer del tiempo una realidad 
simbólica, pues,  recurrentemente el caos es la hondura (el sin fondo), de donde 
proceden ciertas distribuciones organizadas y que el mito se encarga de codificar y 
estabilizar. 
 
Ese  lazo fluido y continuo entre los vivos y sus ancestros aunque se instalaba en 
el juego de la memoria y la imaginación, también comprometía lo vivido y lo 
ensoñado, la búsqueda y producción de nuevas semejanzas y repeticiones. Es 
precisamente en el contacto con las genealogías donde paradójicamente la subjetividad 
perdía sus contornos definidos y no podemos saber hoy día de que espacio  o de quién 
se esta habitando, al establecerse dichos contactos. En últimas no se trataba 
simplemente de personas  concretas (consanguíneos), sino finalmente de zonas de 
indescernibilidad subjetiva. Adyacencias  actualizadas a través de las ceremonias y los 
ritos, o de multiplicidades expresadas por medio de  montajes sobre el cuerpo como 
escenario  de la diferencia. 
 
6.1.3 Real socio político-imaginario religioso: geofilosofía 
 
El mantenimiento de relaciones sociales y simbólicas en términos del real socio político, 
lo mismo que del imaginario religioso, se infiere de dos (2) lados; la evidencia 
arqueológica, ósea de las urnas mismas, y de lo que podemos confiarle a la crónica de 
Aguado. 
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Podemos entender que los valles cálidos del  Rio Magdalena no son punto de origen, 
sino más bien medios para que se produjera el rudimento (germen)  de unas maneras de 
habitabilidad, la cual  propagó una percepción y pensamiento del paisaje (“Geofilosofía”), 
manera de pensar esta, usada en el procesamiento del entorno con la finalidad de 
prolongar el tiempo de la habitabilidad o así mismo, de cambiar las propiedades y 
posibilidades de la misma.  
 
De acuerdo a la crónica de Aguado, una identidad cultural de relevancia como los 
mohanes o chamanes, responsables de un conocimiento ancestral, que no obstante el 
desprestigio en que el cronista desea dejarlos, revelan   los diferentes ámbitos de 
dominio mental, espiritual e intelectual de Pantágoras y Amanies.  Los mohanes fueron 
representados con sus cualidades y atributos  en grabados rupestres, lo mismo que en 
las urnas funerarias. El fraile narra la función adivinatoria de las que se hallaban 
investidos  los mohanes. Las que cubren variados aspectos, desde los relacionados con 
el advenimiento de las lluvias, las relaciones con los españoles, pasando por las 
infidelidades de las mujeres, hasta los conflictos y confrontaciones interétnicos. En el 
relato se destaca el papel del más anciano como intermediario entre el grupo y el 
mohán126, donde todos los notables son congregados en la casa ceremonial, el diálogo 
con un oráculo o espíritu ayudante, que a los ojos del cronista es el demonio. 
Entendiendo que para ello el mohán celebra conjuros y ceremonias. 
 
El Valle Medio del Rio Magdalena fue el medio para que se produjera el rudimento de 
una habitabilidad con vibraciones de diferente intensidad, de pasiones, acciones y muy 
posiblemente tensiones desencadenantes de diferentes tipos de violencia. Vibraciones 
que formaron un cuerpo de afecciones (activas y pasivas), sobre corporalidades 
concretas y que dífilamente pudieron comprender lo invasores europeos desde su propio 
cuerpo pasivo y moral127. Pues se trataba de cuerpos intensivos  que, de acuerdo con los 
tipos de vibraciones que resonaban en ellos, aumentaban o disminuían su potencia, que 
fue imperceptible para el conquistador. Se trataba pues, de ondas vibratorias que 
correspondían a la composición corporal (la estructura o fábrica corresponde a las 
                                                 
126
Aguado, Fray Pedro. Opus. Cit.; Parte 1ª, Libro 10, Capítulo decimoctavo. 
127
Al respecto puede consultarse sobre el cuerpo en la colonia  el trabajo de Borja Gómez, Jaime 
Humberto… Las representaciones del cuerpo barroco neogranadino en el siglo XVII En: ed: 
Museo de Arte Colonial.    Bogotá, 2004.  PP:66. 
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relaciones entre las partes componentes del propio cuerpo), y otras ondas vibratorias del 
orden de las relaciones del cuerpo con otros. Éste último aspecto hacia a la dimensión  
de las afecciones corporales; pues las había activas y pasivas. Ambos regímenes de 
vibraciones se interrelacionaban en su afectación concreta, desbordando el orden social. 
Ondulaciones internas que se prolongan en lo externo y viceversa, tal es la simple 
complejidad a la que se llega respecto a lo que podría saberse sobre el cuerpo. Pues ese 
desaforo y aparente caos que deja perplejos a los españoles, no es más que, la 
presencia de cuerpos alegres, lúdicos, pues alegres son los cuerpos que aumentan la 
potencia activa, mientras que la tristeza es la relación con otros cuerpos que rompen  su 
relación estructural, pues desde el momento que quedan insertos en sociedades que 
comprimen la existencia, se le separa a los individuos la potencia de actuar, porque se 
les transforma lentamente en individuos pasivos como sucedió con la catequización y la 
encomienda, cuerpos que fueron destinados a padecer, individuos a los que se les 
despojó de la potencia de acción. De ahí que seria conveniente entender en los estudios 
del cuerpo, el despliegue de la corporalidad como longitud (relación estructural) y como 
latitud (relación afectiva, activa y pasiva),128 para lograr captar lo que Deleuze descubrió 
en el cuerpo,  que es una batalla de dimensiones políticas (Deleuze; 1989).  Ello significa 
que la relación entre elementos no formados es la que permite al cuerpo abrirse a la 
experimentación, al afuera a los otros posibles, a una propia trasformación.  
 
La fuerza anónima que imperaba en el Valle del Río Magdalena busca lo abierto, lo 
extraño, la relación con otros objetos que hicieran  la habitabilidad y para esos estaba las 
casas de Borrachera. Si la cuestión  residía en obtener por diferentes medios el modo en 
que el cuerpo ganara en potencia (cuando se consumían enteógenos), en actividad, es 
porque el interés en esta formulación estaba en lo político: pues no se trate de 
sociedades precisamente idílicas, eran cuerpos que también nacieron para padecer 
penurias, a los que les  inculcaron un determinado tipo de afecciones que los sometieron 
a lo largo de la existencia; pero pese a ello, tenemos que reconocer también, que a 
diferencia de otros, encontraron estrategias para fugarse, para recobrar la actividad. 
Justo en el momento de mayor crisis cuando se produce la invasión europea a los 
                                                 
128
 Pueden consultarse las reflexiones de Deleuze y Félix Guattari alrededor del cuerpo y que aquí 
seguimos en su integralidad, en las publicaciones: Deleuze Gilles, Guattari Félix. MIL MESETAS. 
Capitalismo y esquizofrenia. Pre-textos. Barcelona, 1997. PP: 459-422. 
Deleuze, Gilles. El pliegue, Leibniz y el Barroco. Paidós, Barcelona. 1989. 
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territorios de Pantagoras y Amanies, fue cuando se produjo la mayor energía para 
superar las limitaciones corporales y trasformar ese ser pasivo en que los dejó la invasión 
del conquistador Ospina, las epidemias de viruela y sarampión (1559) en individuos 
activos, un guerrear que pasó por lo chamánico (documentado en la llamada “Guerra 
contra los Panches”  y los levantamientos  indígenas durante 1557). Estos cuerpos no 
pueden sustraerse de una percepción y pensamiento del paisaje (“Geofilosofía”), manera 
de pensar esta, usada en el procesamiento del entorno con la finalidad de prolongar en el 
tiempo la habitabilidad y así mismos, justo en un momento en que diferentes dispositivos 
de guerra y exterminación fueron activados por los europeos para incrementar las 
confrontaciones y rivalidades internas entre los pueblos nativos del Valle Medio del Río 
Magdalena. 
 
6.1.4 Cuerpo: entre la imagen realista y la imagen  especular 
 
Previamente nos referimos a que el modelado de figuras humanas y animales en 
casquetes y urnas funerarias del Valle Medio del Río Magdalena no estribaba en captar 
una realidad inmediata del dato cuerpo, ante todo se trataba de  la búsqueda de una 
semejanza con un cuerpo registrado previamente como “retrato”129, es decir, cuerpo que 
al tiempo de ser captado lo era en lo actual y en lo virtual, por lo que la imagen especular, 
no es del todo un espejo sobre el cual se miraba o contemplaba (como en Narciso), el 
propio cuerpo del individuo hacedor, artesano o las gentes que utilizaban las urnas con 
diferentes propósitos. Es necesario matizar aquí hasta donde llegaban los límites de una 
imagen especular del cuerpo130, toda vez que, autores como Jaques Lacan designan a 
menudo una imagen del cuerpo con la expresión imagen especular131. Para Lacan, la 
imagen especular132, en efecto, resulta de la conjunción del cuerpo real en tanto 
                                                 
129
 No alude al retrato en el sentido literal, si no, al retrato en el sentido de la captación de una 
entelequia. 
130
Jaques Lacan en  su comunicación de 1936 sobre el estadio del espejo, trata de la constitución 
de la imagen del cuerpo en tanto totalidad y del nacimiento correlativo del yo (“moi”). La imagen -
unificante- del cuerpo se edifica a partir de la imagen que le reenvía el “espejo” del Otro: imagen 
del Otro e imagen de sí en la “mirada” del Otro, principalmente la madre. 
131
Lacan re trabajará esta cuestión de la imagen especular del cuerpo en reiteradas 
oportunidades, y en especial a partir del esquema óptico de la experiencia de Bouasse y del 
esquema óptico del Seminario X, 1962-63, “La angustia”.  
132
Sobre el cuerpo especular también puede consultarse por la línea lacaniana el trabajo de Dolto, 
Francoise. La imagen inconsciente del cuerpo. Trad. De  Irene Agoff, Paidós, Barcelona, 1979. 
Igualmente: Dolto, Francoise. Le Sentiment de soi. Aux sources de L’image de corps. Gallimard, 
Paris, 1997. 
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orgánico, de la imagen del Otro y de la imagen que del cuerpo propone el Otro, así como 
de las palabras de reconocimiento de ese mismo Otro (Lacan, 1936, 1971, 1994). Esta 
triangulación propuesta por Lacan podría sintetizarse que en el fondo de la mediación 
corporal se articulan un contenido y una expresión donde el cuerpo es la superficie de 
inscripción continente (Fontanille, Jacques; 2008: 17), de ser así; los cuerpos (reales) o 
somáticos modelados sobre los casquetes de  las urnas, fueron captados con relación a 
las imágenes de otros cuerpos semejantes y distintos, pero al mismo tiempo en 
consonancia con lo que otros cuerpos sugerían en su acontecer cotidiano, lo mismo que 
en las visiones enteogénicas que sobre ellos se obtenían, por lo que podemos captar 
que,  lo que se decía  del cuerpo, era lo que precisamente se modelaba y verbalizaba en 
términos de potencializarlo hasta el sin sentido, hasta el borde de las conveniencias  
compositivas del cuerpo.  
 
Los cuerpos modelados sobre los casquetes de las urnas en el sentido conceptual 
pueden “leerse” como aquellos en los que  no hay superficie: ni un adentro ni un 
afuera, sino un espacio de interpenetración de lo interno/externo, que es evidente 
entre la figura del casquete, la urna como contenedor y lo contenido (material óseo 
calcinado); pues de esta manera las figuras humanas y animales  son interpenetradas 
por cuerpo-urna, al mismo tiempo interpenetradas por el contenido y el continente urna, a 
la vez interpenetradas contenido y continente urna,  por las figuras animales y humanas. 
De ahí que urnas y figuras sugieren componer un espacio límite, borde, pantalla que 
actúa en dos sentidos: como proyección hacia el interior profundo de la cultura, emisión 
hacia el exterior informe del entorno. 
 
La insistencia en que  cuerpo paisaje –contenedor; cuerpo que contiene y al mismo 
tiempo es contenido en una dimensión cósmica, tiene sentido por cuanto  el cuerpo 
humano era reservorio y receptáculo de una memoria siempre presente y de un presente 
abierto a cargarse de nuevos contenidos de la experiencia cotidiana, lo mismo que la 
experimentada en los trances de conciencia expandida, de modo que la experiencia fue 
muy posiblemente una posibilidad de interpenetración de diferentes niveles de existencia 
y de vida.  
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El cuerpo como escenario contenedor y contenido  no solamente  involucraba a una 
identidad  individual específica, sino también al grupo parental (extendido), del cuerpo 
modelado en arcilla sobre la tapa de la urna, ya que las relaciones se fijaban más por 
alianza política, que por filiación. 
 
Así, se llegó a un modelo de cuerpo (por sus hábitos y condiciones de vida), en el que el 
cuerpo del personaje modelado en arcilla era el prototipo (contenedor y contenido), por 
medio del cual se estructuraban flujos cósmicos y múltiples devenires. Prototipo muy 
posiblemente  no ha imitar, si no,  para ser repotencializados como analogías activas  
(retrato del retrato).  
 
Pero lo simbólico es un efecto de superficie. En las sociedades prehispánicas del Valle 
Medio del Río Magdalena, parecería que lo simbólico es un incorporal que avanza 
sobre la densidad corporal, y progresa en silencio afectando los cuerpos. Por un 
lado, un proceso interno que atraviesa el volumen corporal, la masa corporal (el soma);  
por otro lado, un proceso externo de encuentro o relación del cuerpo con otros cuerpos, 
de cuerpos vivos, y de cuerpos muertos. El sentido y sin sentido133 (porque hay signos a 
significantes), lo simbólico ósea la irrupción del incorporal, toma el cuerpo encerrándolo 
en su campo de fuerzas; de ahí en más  se produce el inevitable proceso de afectación 
de la imagen especular y realista del cuerpo, en favor del devenir animal. Es por ello  
qué cuerpo para estos pobladores, adquiere el lugar de referencia con el que se transita, 
se deambula  o circula por lugares impensados, lugares de borde (lugares otros)134, 
espacios imaginados, reales, ensoñados, evocados y que trasgreden la dualidad 
sagrado-profano, ya que más bien lo que se pretendía era pasar del sentido al sin sentido 
y viceversa.  
 
 
 
                                                 
133
Alusiones al sin sentido y mas precisamente a lo a significante en el chamanismo lo 
encontramos en un artículo de Pinzón, Carlos: Las prácticas chamánicas y el paradigma 
ecológico. En: CHAMANISMO el otro hombre, la otra selva, el otro mundo. ICANH, Bogotá D.C., 
2004. PP: 233-258.  
134
Sobre lugares otros: Heterotopías, reportamos a la consulta del texto: Foucault. Michel. Dit et 
Ecrits (conferencia sobre los otros espacios).Traducción de Alejandro Sandoval (Mime), 2004 
(1967). PP: 12, 13. 
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6.1.5 El Cuerpo Prehispánico: potencias y entramados 
 
La percepción vital del cuerpo por las sociedades tardías del Valle Medio del Río 
Magdalena, se apoya principalmente en la utilización de sustancias tóxicas como lo 
señalamos antes muy posiblemente por las toxinas exudadas de anuros. Estas 
sustancias (toxinas) producían la dimensión de sentido y sin sentido que caracteriza a la 
percepción de las  figuras modeladas y el medio (pensamiento), del que están 
compuestas. Dichas toxinas igualmente eran  a la vez el objeto,  pérdida del objeto y la 
condición  de esa perdida. Si bien las toxinas eran  ejemplares en la trasformación vital, 
otras sustancias (otros medios,  varios productos vegetales, entre ellos el tabaco), eran 
también capaces de desatar el mismo proceso; ellos muy posiblemente fueron la 
borrachera con bebidas, los cantos, las danzas, y largas vigilias en las casas de 
borrachera (como lo comenta Aguado).  
 
La muerte de una persona, de un miembro de la parentela, de algún modo proponía un 
encuentro imposible con el objeto, los hacedores de urnas de alguna manera la 
deseaban, porque quizá provocaba una situación de libertad, lo que uno puede observar 
de las urnas mismas y de las figuras es una gran pasividad y tranquilidad por lo que la 
ausencia de pasión, tragedia y cuestionamiento ante la muerte. Se sugiere como deseo, 
libertad. Es una libertad que conduce a un encuentro con otros cuerpos, animales y de 
cuantos seres pueblan el cosmos, encuentros con cuerpos en los viajes a través de 
diferentes niveles de mundo, encuentros buenos y malos. Son las urnas la expresión 
de las potencias del cuerpo, de la producción de encuentros que los prehispánicos 
encontraban  convenientes con la naturaleza, encuentros que de todas maneras rompían 
en algún grado sus reglas de composición. Algunos encuentros de estos  a lo mejor eran 
afortunados o infortunados para la conformación corporal. Por lo tanto, puede 
desarticularse la composición de otros cuerpos  (incluso de sus partes), o establecerse 
nuevas articulaciones  para ellos;  y por otro lado, existe la posibilidad de que un cuerpo 
compusiera y descompusiera las relaciones  entre sus partes, o las relaciones de ese 
cuerpo con otros, en el entramado de estos encuentros. 
 
Los entramados y las potencias que podemos inferir como consecuencia del acento de 
las figuras modeladas de las que venimos hablando, radica en que entramado y potencia 
remiten a un mismo punto que es el del vitalismo del cuerpo, aún tratándose del cuerpo 
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de un muerto, por eso hablamos de los muertos-vivos, pasa y al mismo tiempo se 
densifica, se ahonda en un desarraigo de la identidad propia, para fluir por otras tramas 
posibles más allá o más acá, de lo vivido y percibido en la cotidianidad. Las urnas y sus 
figuras se elaboraron así y no de otra forma porque se trataba de pueblos que buscaban 
permanentemente experiencias vitales, muy distintas a las experiencias productivas y 
laborales que le instala al cuerpo las sociedades orientadas a fortalecer y liberar las 
fuerzas productivas y las relaciones de producción, en favor de una súper racionalidad 
económica.  
 
6.1.6 Pantágoras y Amanies: Cuerpo, chamanización y fisonomía 
 
Hasta acá podemos decir que  el cuerpo vivido por Pantágoras y Amanies  Valle Medio 
del Río Magdalena, es el de un cuerpo  contenido, contenedor  y continente de la 
multiplicidad, de devenires múltiples, como se explicará más adelante. Un cuerpo que 
escenifica la subjetividad humana en sus marcas como alteraciones corporales, la pintura 
corporal y facial, los tocados y adornos, pero que en la profundidad lo que ponen en 
evidencia son las marcas del medio y del Río, marcas que no son propiamente físicas o 
simbólicas, pues se trata de marcas de sentido-sin sentido y de relaciones. Cuerpo 
escenificado por que fue objeto-sujeto de montajes (las alteraciones mismas) para 
marcar, signar lo que pudo ser una diferencia ontológica, no de ser, sino  más bien, de 
poder hacer para estar en el Mundo. Su mundo. En este orden de ideas es un cuerpo a la 
medida de la domesticación y de la conformación del medio, pues debía interpenetrarse 
morfofisologicamente  (en el sentido funcional) con la floresta. 
 
Pero no se trata de imágenes meramente morfológicas, ello le atribuiría una percepción 
esencial a estos cuerpos prehispánicos,  más bien se trata de percepciones bordeadas 
por un cuerpo que no era simplemente órganos, sino también, diferencia, sentido-sin 
sentido, multiplicidad, singularidad, suceso, montaje. Pues, aunque puedan mostrarse 
partes anatómicas o rasgos fisonómicos, en ellas (las figuras modeladas) el cuerpo 
deviene en diferentes estados para ser intervenido socio-culturalmente, en ello radica 
precisamente la orientación a hacer de él un lugar de montajes (Pinzón; 2004).  
 
Si en el Valle Medio del Río Magdalena lo que se infiere a través de la observación de las 
figuras modeladas sobre el casquete de las urnas,  es una constante que muestra los 
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cuerpos con modificaciones cosméticas (de la cabeza, las extremidades, las orejas, los 
labios, etc.); posturas (de sentados sobre bancos,  de pie), gestos, adornos, en todos los 
ejemplos, ello se debe a lo mejor, a que tales intervenciones sobre el cuerpo, obedecían, 
dicho sea de paso, a un régimen semiótico vertido sobre la corporalidad (Ver figuras  Nº 
25 a 54).Alteraciones de la cabeza y las extremidades pudieron servir de diferenciadores 
étnicos, como lo acotan varios investigadores (Simón VI:197; Aguado, 1956:456; Puerto 
Alegre, 1571; Reichell Dolmatoff-Dusan, 1943;  Patiño,1983:111; Rojas, 1980; 
Avellaneda, 1988; Rodríguez, 1992; Salas y Tapias, 2000; Rodríguez y Cifuentes, 2004; 
Bautista, 2009), sin embargo, lo que importa más allá de la manera en que fucinaron 
estas alteraciones  como marcadores sociales-culturales, es que remiten a una manera 
de cuidarse, de ser cuidados (ética), y a una forma de mirarse, de admirarse (estética), y 
ser mirados. Una disposición de la mirada que muestra la manera en que en estas 
sociedades tardías fueron afectadas y atravesadas  por  pasiones, afecciones y 
expresiones, que eran en última las potencias de estos cuerpos.  
 
Lo cualitativamente diferenciable es que aquello que  podemos entender como 
puramente físico u anatómico, aquí es apenas perceptible ya que cada intervención 
reporta a la construcción de diferentes tipos de identidades y horizontes 
simbólicos, ello se debe precisamente a que trataron en todos los casos no solamente 
de afirmar las identidades de los personajes representados en las urnas, también, marcar 
y acentuar la singularidad, como un rasgo del cuerpo.  Pero básicamente por que el 
cuerpo era un estado energético. Aquel que elaboró  la figura, que le dio forma, ya fuera 
un artesano (hacedor), o un chamán, también colaboró él mismo a la construcción del 
cuerpo como lugar de montaje. 
 
El acto mismo de plasmar por medios plásticos como la arcilla el cuerpo de determinado 
individuo, debió constituir un acontecimiento especial, por el cual se captaba el micro 
cosmos de determinada persona en un tiempo detenido. Y de esto se trata el cuerpo 
chamanizado. Lo que se puede apreciar en las piezas observadas es qué muchas veces 
hay un alto grado de improvisación, en que la provocación o el asombro, así como el 
sentido de la estética, jugaron un papel principal para movilizar los efectos simbólicos 
que se perseguían sobre la colectividad. 
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El cuerpo cilíndrico que remata en el casquete con una figura humana decorada con 
pintura o brea rodeado de animales era pues un acto espiritual y al mismo tiempo 
escénico. La colocación del contenido de la urna (huesos calcinados), y la invocación del 
personaje, transformaba a los participantes tanto reales como imaginarios en sujetos de 
una conmemoración. De alguna manera la figura humana o animal sobre el casquete 
tenia una función tutelar (no exclusivamente), que trataba de los muertos, aunque de 
cuerpo y no en lo espiritual.  
 
Una de las evidentes dificultades que revelan los cronistas respecto de la descripción de 
los otros, se relaciona con la descripción de los cuerpos135, particularmente de los 
variados fenotipos humanos que van describiendo en las narraciones. La vergüenza que 
la mentalidad medieval había acuñado sobre el cuerpo, particularmente sobre la 
desnudez del cuerpo de la mujer, se transfiere a los pueblos nativos. 
 
Este vocabulario gestual forma parte de la manera como se construyeron las 
fisonomías, en el sentido que habría  como en el lenguaje,  unas unidades mínimas  
de disposición (sintácticas) que en su conjugación permitían la elaboración de una 
fisonomía corporal (dimensión semántica), a estas unidades las llamamos fisionemas y 
como tales serían claves que aparecen de manera recurrente en las tres tipologías de 
fisonomías hasta ahora identificadas: esquemática, realista e individualizada136. A 
diferencia de lo que propone Janusz Wotoszyn en su estudio sobre el retrato Moche 
(norte del Perú), en el sentido de explicar que el modo de mostrar a las figuras de un tipo 
dado (esquemática, realista, individualizada) estaba relacionado con el estatus del grupo 
al cual pertenecía cada personaje (Woloszyn; 2008: 239)  En el caso de Pantágoras y 
Amanies no tendría que ver directamente con el grupo social (ya que la diferenciación 
social es mínima), y si con los múltiples devenires (espirituales e imaginarios) en 
conglomerados sociales fuertemente chamanizados. La primera tipología de fisonomías 
esquemáticas se reconoce por la presentación de rasgos formales en las figuras que 
                                                 
135
Aguado, Fray Pedro. Opus. Cit.; Parte 1ª, Libro 10, Capítulo decimocuarto. 
136
Al respecto  puede consultarse de Woloszyn  Janus Z,  Los rostros silenciosos. Los huacos 
retrato de la cultura Moche. Fondo Editorial de la Universidad  Católica del Perú, Lima 2008, 344 
páginas. Este profesor de la Universidad de Varsovia para su tesis doctoral realiza un interesante 
trabajo sobre los huacos Moche producidos durante los siglos  III a VII d.C. en la costa norte del 
Perú. Lo más significativo de sus trabajo es la metodología aplicada, lo mismo que las tipologías 
desarrolladas por este investigador para tratar de explicar el por qué de los huaco –retrato  
Moche. 
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repiten las mismas reglas compositivas, ornamentales y formales, fácilmente 
reconocibles, son imágenes simplificadas y ajustadas a un prototipo, de ellas destacan  
las tapas de urnas con  cabezas en placa y brazos cortos procedentes de las regiones de 
Tamalameque, Ocaña y Mosquito, ya pueda tratarse de figuras de muertos, espíritus 
vivos o identidades estereotipadas, como en el caso de algunas urnas procedentes del 
Río de La Miel,  de Puerto Serviez  y de Tamalameque (Ver figura 6-35),  de modo que 
eran fácil y rápidamente reconocibles por un observador. 
 
Figura 6-35:  Piezas antropomorfas sobre casquetes de urnas y urnas completas137. 
 
     
 
La Fotografía de la izquierda es cortesía de La Casa Mueso del Márquez de San Jorge-Banco 
Popular, las otras dos, de Enrique Bautista Q. 
 
Las figuras de fisonomías realistas en general se caracterizan por  analogías de cuerpo 
muy cercanas a como en realidad lucian los aspectos fisonómicos de personajes 
concretos con una existencia espaciotemporalmente situada, de ellos hay algunas figuras 
de Mosquito, Guarinó, y el  Río de La Miel (Ver imagen 6-36 y 6-37) ;otras son las figuras 
individualizadas, y es sobre las que se concentran mayormente los aspectos chamánicos 
pues poseen muchos más rasgos diferenciadores en la composición y ornamentación, en 
ellas se establece la categoría del personaje representado, generalmente un hombre 
sentado o chamán, donde se destacan plásticamente atributos de la personalidad 
individual, por ejemplo el tipo y forma del banquito sobre el que se encuentra sentado, el 
tocado que lleva, o los elementos que porta. En general se trata de figuras harto 
                                                 
137
 Piezas antropomorfas sobre casquetes de urnas y urnas completas donde se pueden apreciar 
las alteraciones de la cabeza (por placas: fronto occipital), la deformación de las extremidades, 
utilización de ligas y empleo de la pintura facial y corporal. La figura de la izquierda procede de 
Tamalameque, la del centro de Guarinó y la de la derecha, del Río de la Miel. 
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emblemáticas, un buen ejemplo de ellas son la analizada al comienzo de la presente, 
procedente del Río Guarinó (junto con otras tres) y de la región del Río de La Miel. 
 
Figura 6-36: Mujer sentada a manera de un Muerto -Vivo. Valle del Magdalena. 
 
Fotografía de Enrique Bautista Q 
 
 
Figura 6-37: Modalidades de figuras sobre el casquete de urnas funerarias, unas 
paradas y otras sentadas con alteraciones corporales, procedentes del Valle Medio del 
Río Magdalena.                     
     
 
Fotografía de Enrique Bautista Q. 
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Finalmente puede decirse que las figuras modeladas sobre las tapas de las urnas 
funerarias reportan  a seres corporales que se instalaban con agudeza dentro de  la 
memoria individual y colectiva. 
 
6.1.7 Cuerpo y chamanismo entre Pantágoras y Amanies: 
chamanizar el cuerpo 
 
Arriba nos referimos a una identidad cultural de relevancia como los mohanes o de 
alguna manera chamanes, responsables de un conocimiento ancestral, que no obstante 
el desprestigio en que el Aguado desea dejarlos, ponen de manifiesto los diferentes 
ámbitos de dominio energético, espiritual e intelectual de Pantágoras y Amanies.  Los 
mohanes asimismo, fueron representados con sus cualidades y atributos   en grabados 
rupestres, lo mismo que en urnas funerarias modeladas en arcilla (Hombres sentados)138.  
 
Aguado narra la función adivinatoria de las que se hallaban dotados los mohanes.  Las 
que cubren variados aspectos, desde los relacionados con el advenimiento de las lluvias, 
las relaciones con los españoles, pasando por las infidelidades de las mujeres, hasta los 
conflictos y confrontaciones interétnicos. En el relato se destaca el papel del más anciano 
como intermediario entre el grupo y el mohán139,   donde todos los notables son 
congregados en la casa ceremonial, el diálogo con un oráculo o espíritu ayudante, que a 
los ojos del cronista es el demonio. Entendiendo que para ello el mohán celebra conjuros 
y ceremonias. 
 
En los estudios sobre el cuerpo prehispánico, particularmente de las tierras bajas del 
norte de Sudamérica sería necesario invertir el enunciado que los hombres, 
particularmente los chamanes se trasformaban en animales de poder, porqué no pensar 
más bien que los animales se transformaban en humanos, en humanos de poder, o 
simplemente en humanos común y corriente. Esta inversión permite colegir que hubo un 
                                                 
138
Pude consultarse el interesante del antropólogo Roberto Pineda sobre los banquitos rituales: 
Pineda Camacho, Roberto. Los bancos taumaturgos, Boletín Museo del Oro, Número 36, enero-
junio de 1994. PP: 3-41.  También: Pineda Camacho, Roberto. Maloca del terror y jaguares 
españoles.  De la resistencia indígena en el cauca ante la invasión española en el siglo XVI. En 
revista de Antropología, vol III-2, Bogotá, Universidad de los    Andes, 1987; y: Pineda Camacho, 
Roberto. Los hombres sentados del Medio Magdalena: una aproximación al significado del arte 
funerario prehispánico, Bogotá, Universidad de los Andes, 1992. 
139
Aguado, Fray Pedro. Opus. Cit.; Parte 1ª, Libro 10, Capítulo decimoctavo. 
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devenir chaman del animal. De los muertos que retornan al mundo de los animales, o de 
los animales que definitivamente son chamanes que se aventura a ingresar a los 
dominios de los humanos, aunque de cuerpo y no en lo espiritual. Porque los animales 
de todas maneras son gente desde la perspectiva del pensamiento tradicional. La 
capacidad del chaman como del brujo, era ir más allá, al mundo de los muertos, dialogar 
con ellos y gestionar favores, para quizá retornar renovado y con claves para resolver 
problemas de orden práctico: así visto, era un diálogo con los espíritus vivos de cuerpos 
muertos. Una vez llegados a ese Mundo, entonces los chamanes trataban con visiones 
(Pineda, Roberto; 1994; 17),  con pensamientos, con afectos, con impulsos.  
 
Los animales, lo animal…puede considerarse  como intrínseco al chamanismo. Lo animal 
rivalizante es inminente al chamanismo, pues siempre hay uno o varios animales 
ayudantes del chamán, como hay, los que rivalizan con él. La misma rivalidad que 
operaba (y aún opera) entre los chamanes, también sucedía (y sucede), entre animales y 
chamanes. Era una rivalidad que no implica oposición o ruptura de la relación humano-
animal, todo lo contrario: el lazo es en si mismo rivalidad, alteridad, reconocimiento de las 
diferencias y poderes del otro La práctica de la adivinación, construida sobre el diálogo 
con diversas identidades de poder, se daba sobre lazos amistosos, de respeto  y de 
cuidado, eran  a la vez de disputa. La relación con el otro en tanto vinculo social  se basa 
en la rivalidad; ella pronunciaba el ingreso de la diferencia en la sociabilidad, por lo tanto 
en la chamanización como pensar singular detenido en el tiempo. El  chamanismo  
sostiene en sí mismo la presencia del otro, no en posición de sujeto (ni de objeto) sino en 
tanto presencia concreta  que anuncia perceptivamente  otros mundos posibles. Por lo 
tanto esta modalidad de pensar, como factor de movilidad del mismo, se construye en la 
rivalidad con el animal en tanto otro. Así visto y entendido, los pensamientos del chamán 
no eran creaciones subjetivas. Efectivamente sus pensamientos no serán genuinamente 
suyos; eran fuerzas anónimas que disponían el pensamiento  de un modo determinado, 
inducían al pensamiento del chamán  a pensar de un modo específico: el chamán el brujo  
en tanto producto de las fuerzas dominantes  en un espacio y un tiempo situados.  
 
El pensamiento que habla a través del chamán no puede negar la presencia de otros en 
su propia construcción: él mismo es la construcción de una disputa que opera en 
diferentes territorios y con distintas personalidades. No habla el chamán en nombre de 
ningún sujeto, sino que él mismo es producción colectiva, anónima. Por es que se 
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advierte en estas figuras antropomorfas y zoomorfas modeladas en arcilla, la impronta de 
un pensar detenido en el tiempo, que para el caso que nos ocupa, se vierte sobre el 
cuerpo chamanizadolo, sirviendo de mediador o intermediario entre los  montajes que 
sobre el cuerpo podían hacerse (receptáculo contenedor) y los manejos que la 
colectividad o los especialistas, en este caso,  lo que los chamanes realizaban sobre él. 
 
Los “espíritus” o personajes aliados eran como amigos, no análogos ni equivalentes  al 
chamán. En las urnas funerarias y sus casquetes,  no puede saberse con precisión 
cuales son estos aliados, aunque como ya se comentó, en los bordes de las tapas 
(casquetes) y en el cuerpo de las mismas urnas, aparecen modeladas figuras de 
animales: aves, felinos, anuros principalment..  Este tipo de aliados no hace lugar a la 
representación individualizada, ya que están al servicio de la exacerbación de la 
personalidad (individualidad) del chamán (del hombre sentado sobre un banquito). 
 
Dimensión política donde el chaman habla por sí mismo, pero paradójicamente también 
las identidades aliadas, aunque sosteniendo  un rimado colectivo. Lo cual muestra como 
las relaciones sociales se basaban en la diversidad y no en la igualdad o en la 
semejanza: lo que nos hace pensar en la manera cómo en estas sociedades se ponía a 
jugar la diferencia. Rivalidad entre identidades e individualidades para conjurar cualquier 
tipo de dominio del uno sobre el otro, para desarraigarse y poder liberar el elemento 
energético, que era propio a los viajes chamánicos por el cosmos. 
 
Como lo refiere Aguado el papel destacado del Chamán dentro de las sociedades 
Pantagora Y Amanies hacia que las gentes (igual que ahora),  se ayudara o tuviera 
alianzas con uno de estos personajes, que asumía el papel  de  articulación entre vivos y 
parientes muertos a través del difunto, pues al poder acceder y manejar diferentes 
niveles de realidad vital y existencial, se encargaba de gestionar el vínculos con los 
muertos en cuerpo y espíritu. El chaman tenia además los “trucos” para volar hacia el 
más allá, a los lugares de los muertos: también y principalmente de las entidades vivas. 
Paisajes que posiblemente involucraban lugares de vivos, de muertos y lugares neutros, 
que fueron  integralmente percibidos y gestionados solamente por los chamanes ya que 
eran los destinados a  tratar con ideas, con pensamientos, con juegos performativo y 
afectos. 
 
Capitulo 6 271 
 
 
 
Las alusiones del cronista a una entidad espiritual o ayudante espiritual, el ave como 
veremos más adelante, como figura representativa del mundo mítico, del plano espiritual 
y del proceder chamánico; junto con el papel de la madre como la encargada en primera 
instancia de persuadir al hijo y de canalizar sus visiones espirituales; muestran cómo la 
estructura de la curandería se soportaba  en la visión energética con la fuerza que ello 
confería y en el papel socializador de la madre , no en tanto tal, sino por ser la  portadora 
de una  tradición y del linaje, que la convertía en el soporte social directo de la 
curandería.  
 
Vemos entonces que iíntimamente éste chamanismo encierra la política (voluntad de 
poder), eso es el pensamiento chamánico en cada una de sus modalidades, en lo 
expresado en los gestos, posturas y percepciones  de las figuras de hombres sentados 
sobre los casquetes de las urnas. El  chamanismo era una forma de política; él no podría 
comprenderse adecuadamente sino se desenvuelve el pliegue político que lo atraviesa, 
política de la diferenciación, del que se auto excluye  el chamán (propio de los 
chamanes). El chamanismo hoy puede entenderse como un pensar minoritario que,  en 
un estrepitoso devenir, es velocidad pura, puro movimiento que conecta con mundos 
animales, vegetales, femeninos, infantiles, étnicos; transgenéricos, en suma: cosmos. 
 
Por eso entendemos el chamanismo en las sociedades tardías  del Valle Medio del Río 
Magdalena, como una variación presente  de un devenir-minoritario que como accionar 
social-cultural potenciaba una micropolítica activa. Justo lo contrario a la macropolítica, e 
incluso de la historia, donde más bien se trataba de saber  como se va a conquistar  o a 
obtener una mayoría que fue el caso de los invasores europeos al irrumpir en los 
territorios tradicionales de Pantágoras y Amanies. Política minoritaria, por lo tanto 
minoritarios eran los procesos  que conducían hacia entornos femeninos, animales, 
vegetales, etc.; todos los mundos menores o diferentes respecto al modelo patriarcal que 
impusieron los hispanos a partir del siglo XVI.  
 
En consecuencia el actor de el chamanismo no es el chaman, no es el sujeto sino la 
individuación (la cualidad particular de los cuerpos y personajes modelados en arcilla). 
Pero esa individuación-singularidad, inclusive acceso, no se restringe al ámbito de la 
humanidad; fuga de ella por todos los márgenes. Es el evento, que puede encarnarse  en 
un sujeto humano, pero que le precede y no depende de él: La individuación puede 
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acontecer  como cualquier tipo de fenómeno, como comportamiento animal, a una hora 
precisa, inclusive una invención o acción humana determinada. 
 
Puede colegirse entonces que la chamanización de la existencia  expone un pensar, por 
lo tanto, también una política, del devenir. El referente-humano  estaba obligado a 
devenir otra cosa, hibrido, mujer, niño, cosa, hombre, viento, animal, planta, etc. Inclusive 
el pensamiento se veía compelido a devenir otro, era siendo otro; animal -hombre en 
tanto no se agotara en el pensamiento, sino que en la misma medida  sentía 
(sensibilidad) y conocía. Pensar, crear, deambular, jugar, ensoñar, conocer: ahí la 
formula chamanística por excelencia. 
 
Devenir es infinitivo, el suceso es infinitivo. Esa perennidad del pensamiento chamánico, 
reside en la capacidad de innovación dela voluntad de  poder respecto de poderes 
centrales y sumamente jerarquizados. El chamanismo era pues una lucha constante 
contra formas socio-políticas de expansión de sociedades de corte estatal, puede que allí 
sobreviviera frente a los poderes de élites sacerdotales como sucedió durante la 
expansión del Tawantinsuyo en el norte (Lambayeque) y nororiente (Chachapoyas) del 
antiguo Perú, pero sobre vivió como poder minoritario. El chamanismo como filosofía de 
escape (fuga) no puede ser pensada si no como un guerrear constante contra formas de 
poder central, en cualquiera de sus versiones. Por eso es que el chamanismo prospero 
en organizaciones sociales poco o nada diferenciadas socioeconómicamente, de muy 
pequeña escala y de escasa o ninguna jerarquización, es decir, de estructura plana.  
 
Los devenires animales, eran unas constantes fugas, una huida permanente, que no 
procedía por filiaciones sino parece ser por alianzas, por conexiones; de modo que 
cuando una conexión perjudicaba-no se componían adecuadamente con ella-la 
abandonaban y conectamos otra que se articulaban adecuadamente  con otra potencia, 
como se advierte en la ocupación y abandono de sitos rituales y funerarios en el Alto 
Magdalena Sur (San Agustín) durante los desarrollos regionales (1 d.C a 900 d.C), pese 
a que algunas tumbas más elaboradas permanecían como monumentos de un sector 
restringido de la población (Drennan, Robert; 2000:17). El  chamanismo no se basa en el 
modelo que sometía a las partes a relaciones perpetuas, y que en caso de ruptura 
amenazaba con un duro castigo, sino con la conveniencia, la cual no obligaba a una 
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determinación futura, sino que se abría al imprevisto, a lo impredecible. Así, la 
organización del caos nunca fue definitiva.  
 
Por lo anterior, el devenir animal siempre va ha ser minoritario; procede casi silencioso 
como lo hacen los chamanes. Procede contra la trascendencia (la imagen de un dios 
omnipotente). El chamanismo siempre ha sido considerado vía demoníaca, pero por lo 
contrario es vía de comunicación con los muertos, y por lo tanto cuestionamiento de la 
trascendencia.  
 
En tal panorama aparecen las aves, que no solamente tienen que ver con la 
trasformación del chaman para el viaje estático, es ante todo el tratar de componer el 
cuerpo del chamán en un devenir paisaje inigualable que combina y mezcla paisajes de 
arriba y de abajo. El cuerpo del chaman así es compuesto con las vibraciones animales 
que trasforman los paisajes a lo largo del ciclo bimodal del clima. El devenir-paisaje de 
los chamanes se constituye de micro movimientos, como son los gestos, las posturas, las 
expresiones, etc.; micro percepciones (con los enteógenos y sin ellos) que disuelven la 
identidad yoica: se confunden con su entorno (que trató de ser captado en el cuerpo de 
las urnas), con lo vivo y lo viviente en cuanto paisaje.  
 
Pero podemos mencionar otros devenires -animales, hombres y mujeres lagarto y tigre; o 
niños que devienen animales con los adultos (urnas de adultos con niños dándoles de 
beber algún enteógeno), donde asistimos a una genuina mutación  corporal. En clara 
alusión a que, no se adoptan solamente las costumbres de estos animales, sino que sus 
cuerpos se modifican de acuerdo a las funciones animales: jadean, corres, gimen  y se 
desplazan como ellos. Por qué eran tan frecuentes estas trasformaciones animales de 
los chamanes. Los chamanes trataban  de no estar expuestos a un entorno  tan  regido 
exclusivamente por el mundo humano de la domesticación; por lo que siempre estaban 
implicados en devenires múltiples (y entre ellos el humano). Si el chamán parece animal-
o animales-es fundamentalmente porque el medio humano no es determinante para él, 
porque el chaman habita un lugar otro (heterotopia), un lugar de borde y de nadie; ello 
facilita múltiples conexiones con su entorno. Múltiples devenires animales. No basta con 
decir que los chamanes se trasformaban y aún se transforman en animales, lo que hay 
que explicar es por qué lo hacen. En este sentido el chamán es un devenir –niño que 
implica unos devenires animales. 
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Los devenires brujos, animales, paisajes, constituyen a los chamanes como aliados 
(amigos)-por lo tanto rivales-en la dinámica de chamanizar la vida. Lo que no es muy 
consistente en algunos estudios iconográficos de lo animal,  es que la hibridación animal, 
o las imágenes compuestas de animales (Cardale de Schrimpff; 2006) por ejemplo 
cocodrilo-Jaguar,   no  ocurre mecánicamente ni por filiación, sino por alianza cuerpo a 
cuerpo entre las mismas rivalidades animales, es decir que, se transforman de potencias 
activas de múltiples devenires animales en una suerte  de ensueño fascinante en que se 
construye (y constituye) la identidad de múltiples devenires animales en un devenir 
animal deseado de diferentes rostros (facetas), lo que pone en duda el único patrón 
animal (asimilado a un Dios), el patrón-hombre, patrón-animal único, el icono del caimán 
que se desdobla (Velandía, Cesar; 1994: 67), de modo que más bien,  los devenires se 
proyectan hacia un afuera indiscernible. 
 
Todo devenir es un dispositivo de lucha contra los poderes centrales (por eso los 
chamanes siempre vivían aislados y separados) en cualquiera de sus versiones, allí se 
materializan  las acciones del chamán político. Por ello pensamos que el chamanismo 
con sus devenires- múltiples es una modalidad de pensar humano que hace  de sí mismo 
una búsqueda constante de vuelos hacia un horizonte de libertad. Ontología de la 
libertad, de viva actualidad. 
 
6.1.8 Cuerpo y espacios de socialización de los muertos: 
Entidades y mundos del Río. 
 
El culto a los muertos estaba atravesado por las creencias en esos otros lugares menos 
parecidos al paraíso terrenal de los cristianos, pero muy semejantes, a territorios bien 
abastecidos de alimentos y recursos, en los que no había competencia por el acceso a 
los recursos, pues se encontraban cuidados por parientes y ancestros.  
 
Queda representado entonces que en  el caso de los Amanies la muerte del enfermo se 
debía a la presencia de una entidad espiritual, pero que en la prosa del cronista es 
relatada como demoníaca; entidad con la que tanto los curanderos como los principales 
tratan  en diálogos y reuniones que se realizan en las llamadas casas de borrachera, y 
donde se sientan en los banquitos llamados dichos, en cuyo contexto parecen dos 
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entidades separadas la del curandero y la del mohán, quienes operan como interpretes 
tanto de los presentes como del espíritu ayudante, preguntando los unos desde fuera del 
bohío, estando los otros mohán o curandero sobre una barbacoa muy posiblemente en 
estado de trance enteogénico.  
 
Por la manera como se refiere Aguado a las casas ceremoniales y a las llamadas 
borracheras,  los invasores fueron conscientes del contenido político que tenían estos 
lugares y las tan  vituperadas borracheras celebradas  entre los Pantágoras, asentados al 
norte de Mariquita. Pues a partir de la segunda mitad del siglo XVI las borracheras140  van 
a canalizar los deseos de rebelión y resistencia de los nativos. 
 
El temor político que los españoles tenían de estas juntas de indios, queda patentado en 
la crónica, cuando explícitamente las consideraran atentatorios del régimen impuesto por 
los invasores141. Esto condujo a la justificación de acciones represivas y militares contra 
los asentamientos Pantágoras. 
 
En la narración de Aguado, los Pantágoras y Amanies aparecen en un mundo ordenado 
desde particiones que él indirectamente sugiere a partir de dualidades, y es lógico 
suponerlo por la fuerza que entonces tiene en Europa el pensamiento de Aristóteles. 
Pues como el cronista quería ver una sociedad organizada desde el orden natural de la 
oposición de los géneros, todo después podía encajar muy fácil y de manera predecible 
establecer que el número y vigor de las alianzas políticas con otras familias extensas, 
dependían del número de mujeres (hermanas) que pudieran entregar o en otros términos 
intercambiar142.   
 
En este orden de ideas, Aguado muestra la fuerza y el peso social que tenían los linajes 
dentro de Amanies y Pantágoras. Es una cuestión   que ante todo se hace evidente en la 
manera como se encuentran dispuestos los vínculos de sangre, en la manera como 
operan las alianzas políticas, pero principalmente en el poder de los antepasados o 
ancestros culturales y familiares. Las urnas funerarias con figuras antropomorfas y de 
animales encontradas en la zona,  los grabados rupestres de la Quebrada del Perico, 
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relatan precisamente la omnipresencia de los antepasados, ese poder de los linajes, 
entre  humanos y míticos.  
 
Fue tal el peso de los linajes en la estructuración de la vida familiar y política que Aguado 
observa la manera en que la descendencia debía soportar todos los escarnios públicos, 
esto cuando relata el caso de una mujer infiel y de su marido ofendido143, que después de 
muertos, sus cadáveres insepultos son colocados a un lado del camino para escarmiento 
y ejemplarización  del grupo. La familiaridad que destaca Aguado en su narración tiene 
varias caras. Una de ellas se encuentra representada por el grado de dificultad que a los 
ojos del cronista,  se presenta en la socialización entre miembros de pueblos distintos, al 
punto de terminar en confrontación, violación  y muerte,  cuando ello sucedía dentro de 
los lugares considerados del territorio propio o en caminos, al parecer siempre generaba 
conflictos interculturales. 
 
Esta aparente  hostilidad con el  extraño144 y las dificultades de los encuentros inter 
familiares e interétnicos pueden explicarse desde la perspectiva que hemos venido 
exponiendo y es que la fuerte marcación del territorio se debía  a la necesidad de 
controlar áreas de recursos  estacionarios que no siempre se encontraban disponibles, a 
la poca fertilidad del suelo, a la competencia por el control de tales recursos, pero 
principalmente a la manera de operar de los dispositivos sociales y culturales que hacían 
posibles o no los encuentros entre parientes y con extraños.  
 
6.1.9 Cuerpo y muerte: mitos, ritos y creencias 
 
Las deidades e identidades (espirituales y materiales) en calidad de aliados, actuaban 
como medios  de sustentación y de ayuda,  a través de los cuales fluía la energía, para 
permitir la sustentabilidad del microcosmos. Aguado atribuía todos estas creencias al 
demonio, atendiendo a que con la investidura de algún hermano o pariente se les 
aparecía a los vivos dándoles dichas relaciones, pero con el propósito que abandonaran  
la vida por mano propia y fueran  a gozar de los tormentos infernales, quien con engaños 
les daba  a entender que los llevaría  donde había  mucha abundancia de comidas y 
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bebidas145. Las prácticas funerarias de Pantágoras y Amanies eran  semejantes, excepto 
que los varones no acostumbran a llorar los muertos146 simplemente porque se trataba de 
una función social de género, más acentuada en un grupo que en otro, muy posiblemente 
debido a la urilocalidad.   
 
El culto a los muertos estaba atravesado por las creencias en esos otros lugares menos 
parecidos al paraíso terrenal de los cristianos, pero muy semejantes, a territorios bien 
abastecidos de alimentos y recursos, en los que no había competencia por el acceso a 
los recursos, pues se encontraban cuidados por parientes y ancestros. Así se expresa la 
independencia entre los humanos y las identidades espirituales, que no serían un fin, 
sino más bien,  medios renovables e intercambiables, como lo era la vida en el Río. 
 
Aguado reseña que aunque el Sol y la Luna eran considerados como dioses, no se le 
presentaban los rituales y sacrificios que observaban otros pueblos nativos, por lo 
contrario, le atribuían  un mayor papel al Chusman, pues  al encontrarse más cercano a 
la naturaleza humana, les ayudaba a resolver problemas prácticos,   ya que les 
anunciaba y declaraba muchas veces, por mano de sus intérpretes, que eran los 
sanadores,  las enfermedades, pestilencias, muertes y otros cosas fortuitas que les 
podían suceder. Así mismo, era él quien llevaba las ánimas de los parientes y ancestros, 
lo mismo que debía llevar las suyas a unos lugares abundantes de todo género de 
comida y bebida. Por estas razones los nativos dotaban   de virtud y bondad al 
chusman147 
 
El ritual funerario (del que ya se habló en otro capítulo) visto por el cronista como una 
superstición más, muestra la manera en que vivos y muertos se relacionaban 
espiritualmente, pero también, la manera en que se debía producir un corte con los 
parientes vivos, para garantizar, mediante intervenciones sobre el cuerpo, su pertenencia 
a otros niveles de mundo, donde la relación con una identidad espiritual debe asegurarse 
para bien del difunto y del grupo. Por eso era importante conceptualizar e incluso 
dramatizar por medios verbales y visuales,- como se puede apreciaren los niveles de 
mundo que representan las urnas-, el lugar o lugares adonde acudían los muertos. 
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Lugares que no pueden entenderse muy bien, sino se localiza el papel que tiene el 
principio vital del tip dentro de los nativos, es decir esa fuerza movilizadora que Aguado 
intenta homologar al concepto cristiano de ánima. Pero que más bien a nuestro parecer 
se trata de  la potencia activa de los cuerpos para construir sus propias experiencias 
vitales. 
 
Aguado aprovecha el relato de los Pantágoras sobre el diluvio, para filtrar a través de 
estos su propia versión del relato bíblico y cristiano. Según nuestro cronista, lo que 
acerca del diluvio dicen los Pantágoras es lo que sus mayores sabían y entendían   que 
generalmente toda la tierra se había cubierto de agua, por lo que se habían ahogado 
todos los humanos, sin escapar de ello varones y hembras148.  
 
Solamente un hombre pudo salvarse, quien, después de retiradas y congregadas las 
aguas, una vez descubierta la tierra, deambuló por ella, comiendo hojas y frutas de 
árboles silvestres. Sucedido esto, descendió el Am del cielo, que es aquella persona que 
ellos allá imaginaban, y trajo consigo un palo envuelto en una estera, con lo cual hizo una 
chozuela y en ella metió al hombre salvado del diluvio, y con él puso una guadua hueca, 
también una vasija o botija; luego el hombre se echó a dormir, y en la mañana halló de la 
guadua hecha una mujer, la que luego tomó la botija y fue por agua.  Fue así como la 
mujer empezó a servir al hombre y tuvo un principio de servidumbre149.   
 
Hecho esto el Am, persona que, imaginaban en el cielo, les dijo que de lo alto les había 
de llamar, y cuando oyesen su voz, le respondiesen y obedeciesen, y con esto se volvió 
el Am al cielo. Durante la ausencia del Am se les apareció a este hombre y mujer, una 
espantosa culebra, la cual les habló y dijo: …mirad, no os creáis de lo que el Am os ha 
dicho ni le respondáis cuando os llamare, porque os hago saber que os quiere engañar 
como a mí me engañó, y os ha de acaecer lo que a mí me acaeció, que porque le 
respondí llamándome me hizo mudar la piel en culebra, y si vosotros hicieres lo que os 
manda, asimismo os engañará y os convertirá en lo que a mí, y hará que no tengáis 
cuero y andéis con la carne y huesos de fuéra…150Pasada esta conversación  entre la 
culebra, el hombre y la mujer, llamó el Am desde lo alto, y ellos, por consejo de la 
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culebra, callaron y no respondieron, y así se quedaron desnudos y con necesidad de 
muchas cosas. Finalmente remata el cronista expresando que:… y por aquí van 
discurriendo por otras barbaridades y locuras tan indignas de escribirse como las que he 
referido que cuentan acerca de la creación del hombre y mujer, aunque a mí no me 
pareció cosa muy errada tratarla aquí, porque por ninguna de las escrituras de arriba se 
conocerá más particular y claramente que por ésta la torpeza, rudeza y bajeza de 
entendimiento de estos bárbaros, a la cual añadiré otra no menor locura e infidelidad que 
las dichas…151 
 
El conflicto del cronista, portador de una versión muy particular de cristianismo, con la 
visión de los nativos alrededor de la asociación del cielo con la abundancia de recursos 
disponibles, pone de manifiesto la profunda distancia entre dos consideraciones 
diferentes sobre la vida, al mismo tiempo que respecto del espacio y el territorio. Pues 
por un lado se trata de convertir y volver cristianos mediante el bautizo a los nativos, para 
ello de entrada se les cambiaba el nombre, sometiéndoles a un régimen discursivo e 
imaginario mediante el cual se ejemplarizaban  las obras que los religiosos les enseñan 
de la ley de Dios (Vaga y abstracta), pues irían al cielo a gozar de la bienaventuranza de 
los bienaventurados que allá moraban. Por otro lado, surgía la duda real para el nativo, si 
en el cielo había bien qué comer y beber; pues esta era la preocupación real del grupo y 
de él mismo como sujeto, pues de ello dependía la prolongación de la descendencia y de 
la parentela en el espacio.   
 
A diferencia del judeo-cristiano, para el nativo no había tierra prometida. Allí donde el 
cura veía el principio esencialista  del estado de   divinidad extendida,  donde no había 
necesidad de  cosas mundanas y terrestres  para el sustento de la naturaleza  humana, y 
podía prescindirse de  comer y beber, ya que para el nativo,  ese estado esencialista  no 
existía, solamente la disposición y control efectiva de recursos podían garantizar la 
presencia en un territorio; esto a los ojos del cronista los convertía en…brutos animales 
tienen puesta toda su felicidad en el vientre y en el comer y beber…152, por eso no 
gustaban de asistir a la doctrina y menos  aún ganar la salvación en el cielo cristiano que 
no contaba con abundancia   de comidas y bebidas materiales, por eso preferían al  
Chusman,  que en las visiones por lo menos les garantizaba  abundancia de estas cosas. 
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Para Aguado la visión práctica que los nativos poseían respecto de los recursos no 
dejaba de ser de ceguedad y brutalidad, ya que no contaba con los argumentos para 
explicar la situación, simplemente la atribuía   a cuestiones muy arraigadas del demonio 
en los nativos, motivo por el cual, según él, pocos se convertían al cristianismo. 
 
Lo anterior evidencia que había un diálogo, un permanente acto de negociación por 
medio de los cuerpos modelados en arcilla, una tramitación con la memoria, con los 
tiempos de poder del mito, de la vida y de la muerte. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
7. Conclusión 
 
Podemos responder entonces que las visiones del cuerpo humano que tuvieron  las 
sociedades prehispánicas del Valle Medio del Río Magdalena tenían que ver con captar 
el micro cosmos de determinada persona en un tiempo detenido y situado, mostrándolo 
en sus múltiples devenires, y es que de eso se trataba el cuerpo chamanizado. Ello se 
debe precisamente a que  trataron en todos los casos no solamente de afirmar las 
identidades de los personajes representados en las urnas, también, marcar y acentuar la 
singularidad, como un rasgo del cuerpo.  
 
Lo específico del cuerpo en las sociedades prehispánicas tardías del alto-medio, 
medio y medio- bajo Río Magdalena (Colombia), es que  se trataba de un artefacto 
cambiante, que servía tanto de referente contenedor, contenido y contienente, al mismo 
tiempo que de vestidura para atravesar diferentes niveles de realidad y de mundos. Así, 
el cuerpo en su devenir múltiple (humano, animal- humano –animal, vegetal, mineral, 
etc.), aparece “adaptativo” a diferentes ámbitos del paisaje y del entorno, lo seco y lo 
húmedo, la tierra y el agua.  
 
Un cuerpo anfibio expresado no solamente en el modelamiento de las figuras humanas 
de los casquetes (tapas) de  urnas funerarias, también en las tradiciones y relatos orales, 
ejemplo de ello el “Mohán”, ese habitante  del Río, sus afluentes y las ciénagas: a veces 
“hombre Caiman”, en otras ocasiones “hombre-rana”, pero principalmente en las 
leyendas derivadas de la colonización europea y católica, como aquel solitario habitante 
del agua y de la noche, que asecha aún hoy,  mujeres bellas,  pecadores y niños. 
 
La iconografía del “hombre-caimán” (tanto  mujer como hombre),  se reitera a todo lo 
largo de los valles cálidos del Rio Magdalena, ciénagas  y  afluentes, de manera que la 
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evidencia arqueológica del ejemplar localizado en inmediaciones del Río Guarinó  con 
manos (garras de caimán) y pies de rana (Figuras 6-20, 6-21, 6-22 y 6-23), estaría 
indicando que   dicha iconografía no es exclusiva del bajo Magdalena, pues de la misma 
manera puede distribuirse en las tres porciones (alto-media, media y baja), gracias a que 
funcionó  en momentos tardíos como un significante alusivo básicamente  a los  hábitos 
de vida anfibios, pero que podía ser llenado y complementado con otros contenidos 
culturales “locales” y regionales. 
 
La mayoría de las figuras sobre los casquetes de las urnas  carecen de vestido, esto 
produce la sensación de que las situaciones suceden al aire libre o en un mundo aéreo y 
sin fondo. La problemática semiótica y arqueológica que plantean las  identidades 
sentadas sobre un banquito,- tanto en la versión orgánica como esquemática-, 
personajes explícitamente sentados o escasamente insinuados como por ejemplo el sapo 
sirviendo de banquito, no puede responderse solamente desde la plástica funeraria. De 
manera general todas las figuras sentadas correspondan a lo mismo, pues las hay 
humanas (orgánicas), animales, antropomorfas, zoo antropomorfas y esquemáticas. 
Cada una de ellas con una función y significado particular.  De manera que las humanas 
se encontrarían más relacionadas con chamanes primordiales o particulares, las otras 
con alusiones a personajes no humanos y de  otros mundos alternos y posibles.   
 
Las composiciones  de animales en las tapas y cuerpo de las urnas, forman parte de la 
necesidad de humanizar no solamente a estos seres vivos entendidos como 
identidades muchas veces contrarias a los humanos, sino que también revelan el papel 
de la estrategia simbólica e ideológica en la domesticación del entorno físico. Los 
géneros de composiciones sobre las tapas de las urnas funerarias: figuras femeninas- 
uterinas, las viriles masculinas y las sujetadas por bandas, y las de animales asociados a 
personajes centrales en las tapas, ilustran las posibilidades en que deviene la relación 
vida-muerte. Una buena parte de las figuras presentes en las tapas de las urnas 
funerarias corresponde a muertos-ancestros con dependencia doble y trascendencia. 
La dependencia doble dependencia de las figuras radica en que subordinan y se 
encuentran subordinadas a otra figura como si se tratara de una cadena o de una serie, 
de ahí la centralidad de las figuras centradas (sentadas)  y la radialidad de otras 
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Los cuerpos de humanos (mujeres y hombres), y de animales que aparecen objetivados 
plásticamente sobre la tapa de las urnas funerarias, no en todos los casos 
corresponden  a muertos, tampoco a vivos, el asunto es que la mayoría de las veces, 
se refieren a posturas corporales, a gestos y actitudes, congeladas en el tiempo. Un 
cuerpo (soma) que contiene y es contenido por un cuerpo –mente, cuerpo que puede 
volverse sobre sí mismo para contraerse o para expandirse en diferentes direcciones de 
movimiento energético (sema). 
 
La chamanización, fue una manera de percibir y objetivar tanto lo  físico (soma) como lo 
simbólico (sema) del cuerpo humano en las sociedades tardías que ocuparon el Valle 
alto-medio, medio y medio -bajo del Río Magdalena (Colombia). Un procedimiento ritual 
corriente, fue modelar en arcilla la imagen corporal de los vivos-muertos sobre las tapas 
de las urnas funerarias, ya que el colectivo social encontraba conveniente mostrar la 
imagen especular (espejo), de sus muertos (o del muerto en particular), para que este no 
perdiera la identidad,  durante el viaje peligroso y difícil que debía emprender  por 
diferentes niveles de realidad de  Mundo. 
 
Tanto en las figuras de hombres sentados sobre las tapas de urnas funerarias del área 
de influencia de Honda (Tolima), como en los petroglifos de San Antonio del Perico 
(Honda –Tolima), las figuras corresponden a unas constantes iconográficas  humanas 
(antropomorfizados)  de la que es necesario identificar varios atributos que comienzan 
por su forma en general rectangular y alargada (es una de las figuras de mayor tamaño 
en todo el conjunto); la cabeza de la  figura masculina presenta una forma plana y 
ligeramente circular, por eso se trata de cabezas con el rostro achatado.  Los ojos son un 
poco salientes y circulares (con las cuencas llenas) a diferencia de las figuraciones que 
los presentan ligeramente insinuados. 
 
Todo tiende a indicar  que los autores de las urnas  eran un grupo agro alfarero con 
un significativo dominio de las técnicas de la cerámica, y por ello del control del calor, de 
minerales y de diferentes tipos de pastas de arcillas, que trasladaron las técnicas de la 
cerámica al grabado, como es el caso de los petroglifos de la Quebrada de San Antonio 
del Perico, en inmediaciones del Río Guarinó. Puede tratarse entre otros pueblos 
prehispánicos tardíos de Pantagoras, Amanies y otros pueblos emparentados 
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culturalmente con Panches y de otros habitantes de las dos vertientes cálidas del Río, 
todos ellos poseedores de una visión común de las cosmologías del cuerpo. 
 
Resulta probable que en cada una de las colecciones de urnas, las relaciones jerárquicas 
y funcionales entre los personajes principales se establecieran de manera distinta, si-
guiendo la trama de algún relato verbal. Al observar  atributos de acción de las figuras 
del Río Guarinó y del Río La Miel. Vemos, cómo se define la identidad del mismo   
personaje en tres situaciones distintas, y lo mismo puede establecerse con las figuras 
modeladas de animales,  donde aparecen varias identidades. 
 
La profusa utilización de la simbología de la rana y el sapo, tanto en los grabados 
como en las urnas funeraria de los  ríos  Guarinó,   la Miel, y el Magdalena, nos lleva a 
conjeturar que el contexto cultural del sapo (“Antelopulus”) está estrechamente 
vinculado a la utilidad de las sustancias tóxicas que les proporcionaba, no solamente 
para la cacería, sino principalmente como enteógeno. También la toxinas procedentes de 
la “Dentrobates truncatus” (Figuras 5-18, 5-19 y 5-20). 
 
Hay un dominio en los casquetes de las urnas de situaciones actanciales concebido muy 
posiblemente como la acción desplegada (en un nivel) por un “demiurgo”153 con sus 
espíritus ayudantes, y protectores, que nos hace evocar a los “Nuchu”. 
 
 
El modelo de producción del acto de la figura es un modelo “tensivo”, fundado en las 
instancias encarnadas del actante narrativo. Es por tanto, ante todo,  un modelo de 
categorización que nos ha permitido definir tipos de recorridos narrativos; pero es al 
mismo tiempo un modelo sintáctico, ya que como vimos, el principio de la estructura 
tensiva consiste en delimitar zonas de valores posicionales, definidas a su vez como las 
resultantes de transformaciones graduales.  
 
En la historia “mítica” (ejemplar) del río, se puede apreciar con toda claridad que  se 
presentan algunos olvidos y  los culés aparecen  evocarse y recordarse  a cada 
momento, para no desviarse del  “programa” que le ha sido impuesto a las figuras. 
                                                 
153
En la filosofía de los platónicos y alejandrinos, significaba el dios creador. Acá lo empleamos en 
el sentido del pensamiento de los pueblos originarios, es decir, como principio activo y vital de un 
mundo, fijado en un “héroe cultural”. 
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Suspensión del principio de repetición de roles, por un lado; suspensión de las "miras" 
éticas, por otro; supresión de las "huellas" afectivas y morales para dejar  libre el camino 
a un recorrido singular, que se basa en las iniciativas del el referente -contenedor (fatiga 
y búsqueda de confort, torpeza, compasión, venganza, etcétera).  
 
Igualmente hemos tratado de desenvolver los pliegues que  disponen el cuerpo-vida 
de las sociedades prehispánicas, que dista pues del cuerpo para el trabajo del 
capitalismo, o del cuerpo como apariencia que contiene una esencia154, para proyectar el 
mensaje de cuerpo: estado energético, Cuerpo: potencia activa. 
 
El cuerpo prehispánico a los estudiosos del pasado nos enseña que la arqueología y 
particularmente la bioarqueología se pretendieron abordajes autónomos y 
autorizados sobre el cuerpo en las sociedades del pasado, sin embargo, como otros 
modos de construcción del cuerpo y del pasado, habrá de deconstruirse precisamente 
en el borde de multiples conocimientos y saberes; nos enseña también que, la 
percepción del cuerpo en el Valle Medio del Río Magdalena durante la invasión europea, 
a pesar de ello, era  la de una corporalidad chamanizada. 
 
Que el cuerpo se haya convertido actualmente  en uno de los modos preeminentes de 
representarse el ser o más bien  la diferencia, significa que muy poco entendemos 
cómo ha sido narrado. 
 
Los cuerpos-urna en el sentido literal de las urnas funerarias, no consistieron en la 
investidura del cuerpo del difunto o de los difuntos de una nueva corporalidad orgánica, 
por lo contrario eran  la renovación de flujos de sentido, de nuevas y permanentes 
formas de enunciación, energía de emociones  cósmicas, de hacer evidentes las 
potencias activas que lo atravesaban. Porque se trataba de cuerpos reales 
intervenidos por la magia de lo similar155.Se trata pues, de una visión de cuerpo- signo 
que marca la tierra y el deambular por ella, al plantear constantes maneras de fuga;  
                                                 
154
Rella, Franco. En los Confines del Cuerpo. Nueva visión, Buenos Aires, 2004; PP: 146. 
155
Como lo explica Carlos Pinzón al abordar la manera como el mago juega con los significados. 
Ver: Pinzón, Carlos. Las prácticas chamánicas y el paradigma ecológico. EN: Chamanismo el otro 
hombre, la otra selva, el otro mundo. Instituto Colombiano de Antropología e Historia ICAN, 
Bogotá, 2004; PP: 254. 
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pues alude a una visión en síntesis, de una forma perceptual desbordada de cuerpo, 
propia de la chamanización de la existencia y vida. 
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